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REVUE   MENSUELLE 


LES   PRINCIPES   ET   LA   PRATIQUE 


L'intuition  obscure  de  Dieu 


Per  id  quod  est  supremum  intelleclûs  homo 
Deo  conjungitur  sicut  omnino  ignoto. 

Danys  l'Aréopagite,  cité  par  9aint  Tho- 
mas. (I*  II",  qu.  3,  a.  8.) 


Nous  avons  décrit  les  lumières  que  reçoit  notre  âme  à 
l'école  du  Maître  intérieur.  Mais  dans  les  exemples  divers 
qui  furent  rattachés  aux  dons  d'intelligence,  de  science  et 
de  sagesse,  c'est  à  peine  si  nous  avons  parlé  des  intuitions 
qui  portent  sur  Dieu  même.  Pour  le  don  de  science  passe 
encore  :  il  s'occupe  surtout  d'apprécier  les  êtres  de  ce 
monde.  Cependant  lui  aussi  n'élève-t-il  pas  notre  pensée 
jusqu'au  Créateur?  Quant  aux  dons  d'intelligence  et  de 
sagesse,  n'ont-ils  pas  pour  fonction  première  d'arrêter  sur 
Dieu  notre  regard?  Oui  sans  doute.  Au  surplus  nous  n'ou- 
blions pas  que  Dieu  seul  constitue  l'objet  principal  de  la 
contemplation.  L'intelligence  chrétienne,  aiguillonnée  par 
la  charité,  cherche  à  le  voir  en  tout  et  toujours.  Si  nous 
n'avons  pas  voulu  insister  sur  cette  intuition  divine,  c'est 
uniquement  parce  que  nous  lui  réservions  un  chapitre 
spécial.  Elle  le  mérite  pour  son  importance.  Nous  devons 
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encore  l'examiner  séparément  parce  qu'elle  diffère  consi- 
dérablement des  connaissances  surnaturelles  dont  il  a  été 
question.  A  la  lumière  du  Saint-Esprit  l'on  pouvait  discer- 
ner positivement  telle  ou  telle  vérité  utile  au  salut.  Mais  de 
Dieu  lui-même  l'âme  mystique  n'aura  qu'une  intuition 
négative;  et  plus  la  lumière  du  Saint-Esprit  sera  intense, 
plus  l'on  verra  que  Dieu  dépasse  infiniment  tout  ce  que 
nous  pouvons  imaginer.  Tels  sont  les  motifs  et  l'objet  de 
cette  nouvelle  étude. 

Le  lecteur  qui  nous  a  suivi  voit  sans  peine  où  nous  en 
sommes.  Après  avoir  discerné  dans  l'amour  passif  l'élé- 
ment fondamental  de  l'état  mystique,  nous  avons  montré 
avec  saint  Thomas  que  la  contemplation  consiste  formelle- 
ment dans  un  acte  d'intelligence.  C'est  une  intuition  pro- 
duite par  l'opération  du  Saint-Esprit  qui  renforce  notre 
lumière  intellectuelle.  Il  nous  faut  maintenant  la  considé- 
rer dans  son  rapport  à  Dieu  même,  objet  principal  de  la 
vie  contemplative.  Les  mystiques  nous  la  présentent 
comme  obscure.  Écoutons  d'abord  leurs  confidences.  A 
saint  Thomas  nous  demanderons  ensuite  d'en  rendre 
compte. 


Si.  —  Les  mystiques  nous  affirment  qu'ils  ont  de  Dieu 

UNE   INTUITION    TRÈS    REELLE,  MAIS   OBSCURE. 

Saint  Jean  de  la  Croix  dans  son  cantique  spirituel  repré- 
sente l'âme  à  la  recherche  du  Bien-Aimé.  Les  traces  que 
Dieu  a  laissées  de  son  passage  à  travers  la  nature,  les  révé- 
lations surnaturelles  qui  s'y  ajoutent  ne  peuvent  satisfaire 
son  amour. 

«  Hélas!  qui  pourra  me  guérir  1 
Achevez  enfin  de  vous  livrer  vous-même, 
Qu'il  ne  vous  plaise  plus  de  m'envoyer 
Désormais  l'un  ou  l'autre  de  ces  messagers 
Qui  ne  savent  me  dire  ce  que  je  veux. 


Tous  sans  exception,  ils  vont  et  viennent, 

Me  faisant  connaître  de  vous  mille  beautés. 

Et  tous  ne  font  que  me  blesser  davantage, 

Et  ce  qui  me  laisse  mourante. 

C'est  un  «je  ne  sais  quoi  »  qu'ils  sont  toujours  à  balbutier.  » 

«  En  matière  d'amour  divin,  dit  le  Commentaire  de 
cette  dernière  strophe,  il  y  a  trois  espèces  de  souffrances 
que  le  Bien-Aimé  fait  endurer  à  l'âme,  souffrances  qui 
correspondent  aux  trois  degrés  de  connaissances  qu'elle 
peut  avoir  de  Lui.  Il  y  a  d'abord  la  blessure;  elle  n'existe 
qu'en  surface,  et  à  cause  de  cela  ne  se  fait  sentir  que  peu 
de  temps.  Elle  est  produite  par  les  créatures  qui  occupent 
le  rang  inférieur  parmi  les  œuvres  de  Dieu...  En  second 
lieu  vient  ce  qu'on  nomme  la  plaie;  elle  pénètre  plus  pro- 
fondément dans  l'âme  et  par  cela  même  elle  est  plus 
durable,  et  cette  plaie  inflige  à  l'âme  le  vrai  tourment  de 
l'amour.  Elle  est  produite  par  la  connaissance  de  l'Incar- 
nation et  des  mystères  de  la  Foi  ;  et  comme  ces  œuvres 
dominent  tout  ce  que  Dieu  a  fait,  et  renferment  plus  émi- 
nemment son  amour  que  toute  créature,  leur  effet  d'amour 
agit  sur  l'âme  avec  plus  d'intensité... 

a  En  troisième  lieu,  la  souffrance  que  donne  l'amour  est 
aussi  assimilable  à  la  mort.  La  plaie  devient  maligne, 
et  l'ulcération  s'étend  à  l'âme  entière  ;  sa  vie  n'est  plus 
qu'une  mort  qui  se  prolonge,  jusqu'à  ce  que,  par  l'intensité 
de  l'amour,  l'âme  meurt  et  renaît  transformée,  par  l'amour 
même,  en  une  vie  d'amour.  Cette  mor-t  est  donnée  à  l'âme 
par  la  touche  d'une  connaissance  souveraine  de  la  Divi- 
nité; c'est  le  «je  ne  sais  quoi  »  dont  il  est  parlé  dans  la 
strophe,  et  qui  est  balbutié  par  les  créatures  raisonnables. . . 
Par  là  il  faut  entendre  un  sentiment,  une  connaissance 
extraordinaires  de  la  Divinité  qui  traverse  parfois  l'âme 
pendant  qu'elle  écoute  ce  que  les  créatures  lui  disent  de 
Dieu... 

«  Ces  créatures  me  font  connaître  les  admirables  effets 
de  la  grâce  et  de  la  miséricorde  que  renferment  l'œuvre  de 
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l'Incarnation  et  la  vérité  de  la  Foi.  Chaque  jour  me  donne 
un  enseignement  nouveau,  et  plus  ces  créatures  se  plaisent 
à  me  parler,  plus  je  comprends  qu'il  leur  reste  à  dire  infi- 
niment plus  de  vos  perfections...  Elles  gardent  toujours  le 
secret  d'un  «  je  ne  sais  quoi  »  que  je  devine  ineffable.  Il 
leur  reste  toujours  le  grand  mystère  à  révéler.  C'est  un 
commencement  de  quelque  chose  que  l'âme  découvre  en 
Dieu  et  qui  s'évanouit  sans  conclusion  ;  c'est  une  connais- 
sance si  cievée  de  Dieu  qu'elle  est  inexprimable,  et  que 
l'âme  ne  peut  la  désigner  que  par  l'expression  :  un  «  je  ne 
sais  quoi  ».  Et  cela  lui  fait  dire  :  ce  que  je  comprends  de 
l'enseignement  de  ces  créatures  suffit  à  me  donner  la  plaie 
d'amour,  mais  ce  que  je  sens  de  plus  profond  sans  parve- 
nir à  le  comprendre  me  donne  la  mort. 

«  Les  âmes  déjà  avancées  en  perfection  reçoivent  par- 
fois l'impression  de  cette  mort.  Pendant  qu'elles  écoutent, 
contemplent  ou  comprennent  une  vérité,  et  même  indé- 
pendamment de  toute  activité,  Dieu  leur  accorde  la  faveur 
d'une  connaissance  extrêmement  élevée,  à  la  fois  intellec- 
tuelle et  sensible,  de  la  majesté  et  de  la  grandeur  de  son 
être.  Toutefois,  ce  sentiment  de  Dieu  est  si  extraordinaire, 
que  l'âme  ne  perçoit  clairement  qu'une  chose,  c'est  que 
tout  reste  à  comprendre  ;  et  cette  façon  de  percevoir  et  de 
sentir  l'immensité  de  Dieu  dont  on  ne  peut  atteindre  les 
limites,  est  en  elle-même  une  connaissance  extrêmement 
élevée.  Concluons  de  là  que  parmi  les  plus  hautes  faveurs 
qu'une  âme  obtient  ici-bas  de  Dieu,  sous  forme  d'impres- 
sion passagère,  il  y  a  surtout  celle-ci  :  avoir  une  connais- 
sance et  un  sentiment  de  Dieu  si  supérieurs  que  l'une  et 
l'autre  présentent  comme  évidente  l'impossibilité  d'enten- 
dre et  de  sentir  tout  le  divin  (i).  » 

L'intuition  mystique  que  saint  Jean  de  la  Croix  décrit 
ainsi,  ne  l'avons-nous  pas  expliquée  déjà?  Nous  avons 
parlé  de  ce  mouvement  d'amour  qui  s'éveille  spontanément 

(1)  Saint  Jean  de  la  Croix,  Le  Cantique  spirituel,  strophes  vi  et  vu, 
commentaire  de  la  strophe  vu. 
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au  fond  de  l'âme  pour  s'épanouir  d'ordinaire  dans  un  sen- 
timent plus  ou  moins  vif  de  la  présence  de  Dieu.  A  ce 
sentiment  intense  unissez  les  lumières  positives  qui  por- 
tent sur  telle  ou  telle  vérité  sans  jamais  nous  découvrir 
l'Être  intime  de  Dieu,  n'est-ce  pas  suffisant  pour  rendre 
compte  de  l'expérience  mystique?  Sans  doute,  on  y 
trouve  ces  premiers  éléments.  Saint  Jean  de  la  Croix  nous 
le  dit  en  termes  exprès  au  second  livre  do  la  Nuit  obscure  : 
«  Cette  contemplation  ténébreuse  est  nommée  secrète 
parce  qu'elle  est  la  théologie  mystique  que  les  Docteurs 
appellent  sagesse  secrète,  communiquée  selon  la  doctrine 
de  saint  Thomas  par  l'infusion  de  l'amour  dans  l'âme  (i).  » 
Cela  explique  dans  une  grande  mesure  que  cette  contem- 
plation soit  ineffable. 

Mais  elle  l'est  encore  davantage  pour  une  autre  raison, 
nous  dit-il  ensuite  :  «  Ce  que  l'âme  comprend  aussi,  c'est 
que  toute  manière  d'exposer  les  choses  divines  est  basse 
et  imparfaite;  que  tous  les  termes  et  vocables  employés 
ici-bas  pour  en  parler,  sont  en  quelque  sorte  impropres  à 
leur  objet,  que  celui-ci  échappe  aux  efforts  de  la  science 
et  de  l'art  humains,  et  que  seule  la  théologie  mystique 
peut  connaître  et  goûter  ce  que  ces  choses  sont  en  réalité. 
Et  ainsi,  comme  l'âme  comprend  que  c'est  dans  la  lumière 
mystique  que  cette  vérité  lui  apparaît,  alors  que  la  langue 
humaine  et  vulgaire  ne  pouvait  l'exprimer,  il  y  a  lieu 
encore  de  la  nommer  secrète  (2).  » 

De  ces  deux  phénomènes  ainsi  distingués  par  saint 
Jean  de  la  Croix,  le  second  est  postérieur  au  premier 
dans  le  développement  de  la  vie  spirituelle.  L'expérience 
d'amour  que  nous  avons  étudiée  déjà  précède  l'intuition 
intellectuelle  que  nous  abordons  maintenant.  «  Comme  la 
passion  réceptive  de  l'entendement  est  seule  susceptible 
d'accepter  passivement  la  connaissance  pure  —  bien 
entendu  après  sa  purification  — ,  pour  ce  motif,  avant  que 


(1)  La  Nuit  obscure,  liv.  II,  ch.  xvn. 
(a)  Ibid. 
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la  purification  soit  faite,  l'àme  éprouve  moins  souvent  la 
touche  de  l'intelligence  que  celle  de  la  passion  d'amour. 
Du  côté  de  la  volonté  en  effet  la  nécessité  de  l'exclusion 
des  passions  est  moins  indispensable,  vu  que  ces  passions 
mêmes  l'aident  à  éprouver  un  amour  passionné  (i).  » 

Quelle  est  cette  purification?  Le  même  saint  l'explique 
comme  il  suit  :  «  Il  y  a  à  la  fois  convenance  et  nécessité 
pour  l'âme  qui  veut  atteindre  ces  grandeurs,  d'être  anéan- 
tie par  cette  nuit  obscure  de  contemplation,  d'être  purifiée 
de  ses  bassesses,  de  passer  par  l'obscurité  et  l'aridité  dans 
l'isolement  et  le  vide;  car  la  lumière  que  l'âme  doit  rece- 
voir est  une  très  haute  lumière  divine  qui  surpasse  toute 
clarté  naturelle,  et  n'est  pas  naturellement  perceptible  par 
l'intelligence.  De  là  vient  que  l'entendement  pour  s'unir 
avec  elle  et  devenir  divin  dans  l'état  de  perfection,  doit 
tout  d'abord  passer  par  la  purification  et  l'anéantissement 
selon  sa  lumière  naturelle,  en  entrant  dans  les  ténèbres  de 
la  contemplation  obscure.  Et  cette  obscurité  doit  se  pro- 
longer dans  l'âme  aussi  longtemps  que  l'exige  la  destruc- 
tion des  habitudes  invétérées  qui  ont  créé  une  tournure 
d'esprit  spéciale  pour  y  substituer  l'intelligence  des  choses 
d'après  la  lumière  divine  (2).  » 

Hélas!  bien  des  directeurs  d'âmes  «  ignorent  tout  de  ces 
degrés  d'oraison  ».  Saint  Jean  de  la  Croix  s'en  plaint  amè- 
rement :  «  C'est  alors  que  le  maître  spirituel  entre  en 
scène;  il  ne  sait  qu'une  cbose,  utiliser  les  puissances  et 
marteler  comme  un  forgeron.  Sa  science  se  borne  à  cela, 
il  ne  connaît  qu'une  méthode  :  méditer.  C'est  pourquoi  il 
dit  à  l'âme  :  Allons,  abandonnez  ces  pratiques,  ce  n'est 
qu'oisiveté  et  perte  de  temps  !  Agissez,  remettez-vous  à 
méditer,  à  faire  des  actes  intérieurs,  car  il  importe  que  de 
votre  côté  vous  mettiez  en  œuvre  vos  moyens  propres:  tout 
le  reste  n'est  qu'illuminisme  et  duperie  ! . . . 

«  Je  puis  vous  prouver,  répond  saint  Jean  de  la  Croix, 


(1)  La  Nuit  obscure,  1.  II,  ch.  un  (trad.  Hoornaert). 
(a)  La  Nuit  obscure,  1.  Il,  ch.  ix. 
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qu'en  ne  faisant  rien  l'âme  fait  beaucoup.  J'affirme  que  si 
l'intelligence  se  vide  de  connaissances  particulières, 
qu'elles  soient  naturelles  ou  spirituelles,  l'âme  fait  des 
progrès,  et  plus  l'intelligence  des  choses  particulières  et 
les  actes  de  l'entendement  diminuent,  plus  l'entendement 
s'élève  au  souverain  bien  surnaturel.  Vous  me  direz  :  Cela 
est  impossible;  si  on  ne  comprend  rien  distinctement,  où 
est  le  progrès?  Je  réponds  en  renversant  la  proposition  : 
Aussi  longtemps  qu'on  comprend  distinctement,  le  pro- 
grès est  impossible.  En  voici  le  motif.  Dieu  étant  incom- 
préhensible, il  dépasse  infiniment  l'entendement  humain 
qui  veut  le  comprendre;  donc  si  l'esprit  s'y  applique,  il 
s'éloigne  de  Dieu  au  lieu  de  s'en  rapprocher.  Et  pour  cette 
raison  l'entendement  doit  se  détacher  de  lui-même,  renon- 
cer à  sa  pénétration,  pour  atteindre  Dieu  par  la  Foi;  il 
doit  croire  et  non  comprendre.  C'est  ainsi  que  l'entende- 
ment atteint  la  perfection,  car  rien  ne  peut  remplacer  la 
Foi  pour  arriver  à  Dieu,  et  l'âme  s'en  rapproche  plus  en  ne 
comprenant  pas  qu'en  comprenant  (i).  »  Cette  Foi  qui 
conduit  à  Dieu  l'âme  mystique,  c'est,  notons-le  bien,  la 
foi  éclairée  par  un  don  du  Saint-Esprit.  Ainsi  l'entend 
saint  Jean  de  la  Croix. 

Nous  voilà  renseignés  sur  la  doctrine  de  ce  maître. 
Mais  plus  que  tout  autre  les  grands  mystiques  rhénans 
du  XIVe  siècle  reviennent  à  cette  intuition  obscure  et  se 
complaisent  à  la  décrire.  Il  faut  l'avouer,  Eckehart,  Suso, 
Tauler,  Ruysbroeck,  ont  usé  de  formules  qui  ne  cadrent 
que  malaisément  avec  la  psychologie  de  saint  Thomas; 
et  n'importe  quel  théologien  rigoureux,  fût-il  étranger  à 
l'école  thomiste,  trouvera  dans  leurs  oeuvres  des  affirma- 
tions «  étranges  et  exorbitantes  »,  comme  dit  Bossuet. 
Pour  le  sens  panthéiste  qu'elles  présentent  plusieurs  pro- 
positions de  maître  Eckehart  ont  même  été  condamnées 
par  l'Église.  Mais  si  les  expressions  de  ces  auteurs  sont 
ici  et  là  défectueuses,  leurs  expériences  n'en  n'ont  pas 

(0  La  vive  flamme  d'amour,  3*  strophe,  vers  3,  S  vin  et  ix. 
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moins  la  plus  grande  valeur.  A  ce  titre,  nous  allons  choi- 
sir chez  eux  quelques  passages  marquants. 

Dans  l'un  de  ses  sermons,  Tauler  montre  d'abord  l'Es- 
prit-Saint  allumant  au  fond  du  cœur  un  feu  d'amour  qui 
excite  la  soif  de  Dieu.  Après  avoir  surmonté  des  tentations 
de  toute  sorte,  l'âme  goûte  bientôt  les  consolations  divi- 
nes, et  mê-me  s'y  enivre  au  point  d'oublier  les  créatures. 
Puis  soudainement  le  Seigneur  la  sèvre  de  ses  joies  afin 
de  l'élever  plus  haut.  Car  «  tout  ceci  s'est  passé  dans  les 
facultés  inférieures.  Dans  ces  états  d'âme,  ces  agitations 
et  ces  œuvres,  Dieu  ne  peut  s'installer  à  demeure,  ce 
n'est  pas  du  tout  sa  place;  c'est  pour  lui  trop  étroit  et 
trop  petit,  il  ne  peut  pas  s'y  mouvoir,  il  ne  peut  pas  y  faire 
son  œuvre.  C'est  dans  les  facultés  supérieures  qu'il  veut 
et  doit  demeurer  et  faire  l'œuvre  divine  qui  lui  est  pro- 
pre; là  seulement  est  sa  place,  là  il  trouve  sa  propre 
image  et  similitude;  c'est  là  que  Dieu  habite,  c'est  là 
qu'il  agit,  et  celui  qui  veut  sûrement  trouver  Dieu  doit 
le  chercher  là  et  nulle  part  ailleurs. 

«  Qui  en  vient  là,  s'aperçoit  qu'il  a  cherché  jusqu'alors, 
par  de  lointains  et  longs  détours.  Là  l'esprit  est  entraîné, 
au-dessus  de  toutes  ses  facultés,  dans  une  solitude  déserte 
dont  personne  ne  peut  parler,  dans  les  mystérieuses  ténè- 
bres du  Bien  sans  détermination.  Là,  l'esprit  est  introduit 
très  avant  dans  l'unité,  dans  l'unité  toute  simple  et  sans 
détermination,  là  où  il  perd  la  conscience  de  toute  diffé- 
rence et  n'a  plus  d'objet  et  d'émotions;  car  dans  l'unité, 
on  perd  toute  diversité,  et  l'unité  unit  toute  diversité. 

u  Quand  ensuite  ces  hommes  reviennent  à  eux-mêmes, 
alors  ils  ont  une  belle  et  délicieuse  faculté  de  discerne- 
ment, comme  personne  ne  peut  l'avoir,  pour  toutes  cho- 
ses, un  discernement  qui  est  né  dans  la  simplicité  et  l'u- 
nité, un  clair  et  vrai  discernement  de  tous  les  articles  de 
notre  pur  Symbole,  de  l'unité  qui  ne  fait  qu'un  seul  Dieu 
du  Père,  du  Fils  et  du  Saint-Esprit,  et  d'ailleurs  de  toute 
vérité.  Personne  n'entend  mieux  la  vraie  distinction,  que 
ceux  qui  sont  entrés  dans  l'unité.  C'est  et  cela  s'appelle 
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inexprimables  ténèbres,  et  c'est  cependant  la  lumière  par 
essence;  c'est  et  cela  s'appelle  un  désert  d'une  inconceva- 
ble solitude,  dans  laquelle  personne  ne  reconnaît  de  che- 
min et  de  déterminations,  car  c'est  au-dessus  de  toute 
forme  déterminée. 

«  Voici  comme  on  doit  comprendre  ces  ténèbres.  Elles 
sont  une  lumière  qu'aucune  intelligence  créée  ne  peut 
naturellement  atteindre  et  comprendre,  et  si  elles  sont  un 
désert,  c'est  qu'elles  n'ont  aucune  voie  d'accès.  L'esprit  y 
est  introduit  au-dessus  de  lui-même,  au-dessus  de  sa 
puissance  de  concevoir  et  de  comprendre.  Là  il  est  abreuvé 
à  la  fontaine  qui  s'alimente  à  son  propre  fonds,  à  la  vraie 
source,  à  la  source  par  essence.  Ah  !  cette  fontaine  est 
douce,  fraîche  et  pure,  comme  les  fontaines  les  plus  douces 
sont  pures  et  fraîches  à  leur  origine,  avant  qu'en  se  répan- 
dant, leur  eau  ne  s'échauffe  et  ne  s'aigrisse.  Oh!  quelle 
pure  et  délicieuse  fontaine  est  ici,  à  sa  source,  présentée  à 
l'esprit  !  En  elle  il  se  plonge  tout  entier,  avec  tout  ce  qu'il 
est  et  tout  ce  qu'il  peut,  et  il  voudrait  volontiers  y  boire  à 
pleine  bouche,  mais  cela  ne  peut  pas  Lui  être  accordé  ici- 
bas,  dans  le  temps.  Alors  il  s'enfonce  et  s'enfonce  toujours 
davantage  dans  le  fond,  tout  comme  une  eau  qui,  répan- 
due sur  le  sol,  s'infiltre  dans  la  terre... 

«  Voyez-vous  maintenant  comment  cela  se  passe?  Avez-, 
vous  remarqué  par  quel  merveilleux  chemin  Dieu  conduit 
l'âme  et  comment  son  jeu  vous  a  été  ici  montré?  Tout 
d'abord  l'âme  a  reçu  en  elle  le  bien  divin,  dans  toutes  ses 
facultés,  puis  ce  bien  lui  a  été  enlevé,  elle  n'a  pu  le  retenir, 
alors  elle  s'est  trouvée  toute  hors  d'elle-même  en  désordre, 
oppressée,  mais  voici  maintenant  qu'il  l'amène,  l'attire 
jusqu'à  lui,  au-dessus  d'elle-même  et  de  toutes  ses  facul- 
tés et  se  donne  ici  lui-même  à  elle,  mais  d'autre  façon  que 
la  première  fois,  et  la  voici  délicieusement  réordonnée. 
C'est  bien  ce  que  dit  la  fiancée  au  livre  de  l'amour  :  Intro- 
daxit  me  rex  in  cellarium,  le  roi  m'a  introduit  ou  conduit 
dans  son  cellier,  et  là,  il  a  mis  en  ordre  l'amour  (i). 

(i)  Cantique  des  Cantiques,  h,  4. 


—  i4  — 

«  Sûrement  il  l'a  ici  tout  à  fait  bien  mis  en  ordre,  il  l'a 
conduite  par  un  chemin  merveilleux  et  solitaire,  il  l'a 
amenée  et  conduite  jusqu'au  profond  abîme,  en  lui-même. 
Ce  qu'elle  y  trouve  dépasse  tout  sentiment,  la  raison  ne 
peut  y  atteindre,  personne  ne  peut  le  concevoir,  ni  le 
comprendre,  c'est  un  véritable  avant-goût  de  la  vie  éter- 
nelle (i).  » 

Ruysbroeck  écrit,  de  son  côté,  au  terme  de  son  ouvrage 
le  plus  célèbre  :  l'Ornement  des  noces  spirituelles  :  «  Pour 
que  l'esprit  puisse  contempler  Dieu  par  Dieu  lui-même, 
sans  intermédiaire,...  il  faut  s'être  perdu  soi-même  en  une 
absence  de  modes  et  en  une  ténèbre,  où  tous  les  esprits 
contemplatifs  sont  engloutis  fruitivement,  incapables  de 
jamais  se  retrouver  eux-mêmes  selon  le  mode  de  créature. 
C'est  dans  l'abîme  de  cette  ténèbre  où  l'esprit  aimant  est 
mort  à  lui-même,  que  commencent  la  révélation  de  Dieu 
et  la  vie  éternelle.  Car  c'est  là  que  brille  et  qu'est  engen- 
drée une  lumière  incompréhensible,  le  Fils  de  Dieu  même, 
en  qui  l'on  contemple  la  vie  sans  fin.  En  cette  lumière 
l'on  devient  voyant;  et  cette  lumière  est  donnée  à  l'esprit 
en  son  existence  simple,  là  où  il  reçoit  la  clarté  qui  est 
Dieu  même,  au-dessus  de  tous  les  dons  et  de  toute  œuvre 
de  la  créature,  en  ce  vide  tout  affranchi  de  l'esprit,  où,  par 
le  moyen  de  l'amour  de  fruition,  il  s'est  perdu  lui-même  et 
reçoit  sans  intermédiaire  la  clarté  divine,  tout  transformé 
aussitôt  en  cette  clarté  même  qu'il  reçoit.  Voyez  cette 
clarté  mystérieuse  à  laquelle  on  contemple  tout  ce  que  l'on 
désire,  en  rapport  avec  le  vide  de  l'esprit,  cette  clarté  est 
si  grande  que  le  contemplateur  aimant  n'aperçoit  et  n'é- 
prouve en  son  propre  fond,  où  il  se  repose,  rien  qu'une 
lumière  incompréhensible;  et  selon  la  nudité  simple  qui 
enveloppe  toutes  choses,  il  se  trouve  et  se  sent  transformé 
en  la  lumière  même  qui  le  fait  voir  et  rien  autre  chose. 
C'est  ainsi  que  l'on  devient  voyant  dans  la  lumière  divine. 

(i)  Dans  la  traduction  française  des  Œuvres  de  Tauler  par  le 
R.  P.  Noël,  O.P.,  on  trouvera  ce  sermon  au  tome  II,  p.  i. 
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Bienheureux  les  yeux  qui  voient  ainsi,  car  ils  possèdent 
la  vie  éternelle  (i).  » 

Pages  émouvantes  à  coup  sûr,  mais  disons-nous  bien 
que  cette  intuition  ne  fut  point  une  grâce  réservée  à 
cette  école.  Avant  et  depuis,  toujours  et  partout,  nous 
trouvons  des  âmes  qui  font  de  semblables  confidences. 
Cependant  il  faut  se  borner.  Nous  en  citerons  deux  seule- 
ment :  l'une  qui  est  justement  célèbre,  la  bienheureuse 
Angèle  de  Foligno,  morte  en  iSog,  et  l'autre,  Madame 
Helyot,  une  française  du  XVIIe  siècle  que  récemment  l'on 
a  tirée  de  l'oubli  (2). 

«  Un  jour  mon  âme  fut  ravie,  dit  Angèle  de  Foligno,  et 
je  vis  Dieu  dans  une  clarté  supérieure  à  toute  clarté  con- 
nue, et  dans  une  plénitude  supérieure  à  toute  plénitude. 
Au  lieu  où  j'étais  je  cherchais  l'amour,  et  ne  le  trouvais 
plus.  Je  perdis  même  celui  que  j'avais  traîné  jusqu'à  ce 
moment,  et  je  fus  faite  le  non-amour. 

«  Alors  je  vis  Dieu  dans  une  ténèbre,  et  nécessairement 
dans  une  ténèbre,  parce  qu'il  est  situé  trop  haut  au-dessus 
de  l'esprit,  et  tout  ce  qui  peut  devenir  l'objet  d'une  pensée 
est  sans  proportion  avec  lui. 

«  Il  me  fut  alors  donné  une  confiance  parfaite,  une  espé- 
rance certaine,  une  sécurité  sans  ombre  et  sans  obscurcis- 
sement, continuelle  et  garantie. 

«  Dans  le  bien  infini,  qui  m'apparut  dans  la  ténèbre,  je 
me  recueillis  tout  entière,  et  au  fond  je  trouvai  la  paix,  la 
certitude  de  Dieu  avec  moi,  je  trouvai  l'Emmanuel. 

«  Souvent  je  vois  Dieu  ainsi  suivant  le  mode  ineffable 
et  dans  la  plénitude  absolue,  qui  ne  peut  être  ni  exprimée 
par  la  bouche  ni  conçue  par  le  cœur.  Dans  le  bien  certain 
et  secret  que  j'aperçois  avec  une  immense  ténèbre  est 
enfouie  mon  espérance;  en  lui  je  sais  et  je  possède  tout 
ce  que  je  veux  voir  et  posséder,  en  lui  est  le  tout  bien.  Je 

(1)  Rutsbroeck,  Ornement  des  noces  spirituelles,  1.  III,  ch.  u  (trad. 
des  Bénédictins). 

(a)  H.  Brémosd,  Histoire  littéraire  du  sentiment  religieux  en  France, 
t.  V,  p.  3n-3Ao. 
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ne  puis  craindre  ni  son  départ  ni  le  mien,  ni  aucune  sépa- 
ration. C'est  une  délectation  ineffable  dans  le  bien  qui  con- 
tient tout,  et  rien  là  ne  peut  devenir  l'objet  ni  d'une  parole 
ni  d'une  conception.  Je  ne  vois  rien,  je  vois  tout  :  la  certi- 
tude est  puisée  dans  la  ténèbre.  Plus  la  ténèbre  estprofonde, 
plus  le  bien  excède  tout;  c'est  le  mystère  réservé... 

«  Faites  attention.  La  divine  puissance,  sagesse  et 
volonté,  que  j'ai  vue  ailleurs  merveilleusement,  parait 
moindre  que  ceci.  Ceci  c'est  un  tout;  les  autres,  on  dirait 
des  parties  ».  Angèle  de  Foligno  oppose  donc  à  l'intuition 
de  Dieu  dans  la  ténèbre  les  lumières  positives  que  l'Esprit- 
Saint  donne  aussi  sur  certains  aspects  de  la  vérité  divine. 
La  vision  obscure  de  l'essence  où  s'identifient  toutes  les 
perfections  est  supérieure  à  une  connaissance  plus  claire 
de  la  puissance,  de  la  sagesse  ou  de  l'amour. 

D'ailleurs  l'intuition  obscure  de  Dieu  comporte  elle- 
même  des  degrés,  elle  peut  atteindre  un  paroxysme  excep 
tionnel  :  «  A  l'altitude  ineffable  de  voir  Dieu  dans  l'im- 
mense ténèbre,  mon  âme  fut  ravie  trois  fois.  Je  l'ai  vue 
mille  fois  avec  ténèbre,  mais  trois  fois  seulement  dans 
l'obscurité  suprême.  » 

Remarquons  aussi  que  cela  se  passe  à  la  pointe  de  l'es- 
prit, et  n'empêche  pas  les  angoisses  de  l'âme  et  les  souf- 
frances du  corps.  «  Mon  corps  est  travaillé  par  les  infirmi- 
tés ;  le  monde  me  poursuit  avec  ses  épreuves  et  ses  amer- 
tumes ;  les  démons  m'affligent  presque  continuellement  ; 
ils  ont  puissance  sur  moi.  Dieu  leur  a  permis  d'affliger 
mon  âme  et  mon  corps,  et  je  vois  presque  matériellement 
les  assauts  qu'ils  me  livrent. 

«  De  l'autre  côté  Dieu  m'entraîne  à  lui,  par  le  bien 
suprême  que  je  vois  dans  la  nuit  noire.  Dans  l'immense 
ténèbre,  je  vois  la  Trinité  sainte,  et  dans  la  Trinité,  aperçue 
dans  la  nuit,  je  me  vois  moi-même,  debout,  au  centre. 

u  Voilà  l'attrait  suprême,  près  de  qui  tout  n'est  rien, 
voilà  l'incomparable. 

«  Mes  paroles  me  font  l'effet  d'un  néant,  qu'est-ce  que 
je  dis  ?  Mes  paroles  me  font  horreur,  ô  suprême  obscu- 
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rite  !  Mes  paroles  sont  des  malédictions,  mes  paroles  sont 
des  blasphèmes.  Silence  !  Silence  !  Silenoe  !  Quand  j'ha- 
bite dans  l'ombre  noire,  je  ne  me  souviens  plus  de  l'hu- 
manité de  Jésus-Christ,  du  Dieu  homme,  ni  de  quoi  que 
ce  soit  qui  ait  une  forme.  Je  vois  tout  et  je  ne  vois 
rien  (i).  » 

De  ces  hauteurs  vertigineuses  où  l'aigle  plane  et  s'ef- 
force de  fixer  le  soleil,  redescendons  à  terre.  Voici  madame 
Helyot,  «  la  plus  douce,  la  plus  humble  et  la  plus  aimable 
personne  du  monde  »,  nous  dit  le  P.  Jean  Crasset, 
jésuite  (2).  Elle  est  morte  à  trente-sept  ans,  avant  son 
mari  «  conseiller  du  roi,  en  sa  cour  des  Aides  de  Paris  ». 
En  dehors  de  sa  paroisse  le  monde  religieux  ne  l'a  pas 
connue.  Et  elle  n'a  point  laissé  la  moindre  autobiographie 
pour  les  âges  futurs.  Peut-être,  sans  le  savoir,  avons-nous 
rencontré  nous  aussi  quelque  madame  Helyot.  Or  écoutez 
ce  que  nous  raconte  le  religieux  qui  l'a  guidée  et  observée 
pendant  sept  ou  huit  ans.  Nous  allons  rejoindre  dans  les 
régions  sublimes  l'âme  d'Angèle  de  Foligno. 

«  Dès  lors  qu'elle  commençait  son  oraison,  elle 
[Mme  Helyot]  s'élevait  par  une  vue  transcendante  au-des- 
sus de  tout  ce  qui  est  créé  et  contemplait  la  divinité  sans 
forme  ni  figure,  sachant  bien  que  Dieu  n'est  rien  de  ce 
qui  tombe  sous  le  sens,  et  qu'étant  infini  et  incompréhen- 
sible de  sa  nature,  il  est  impossible  à  l'esprit  humain  de 
le  renfermer  dans  sa  connaissance...  Elle  entrait  dans  un 
abîme  de  ténèbres  qui  environnent  le  trône  de  la  Divinité 
et  qui  U  rendent  inaccessible  à  tous  les  esprits  créés  s'ils 
ne  sont  éclairés  et  fortifiés  par  la  lumière  de  la  gloire... 
Après  qu'elle  avait  fait  s'évanouir  toutes  les  images  dont 
la  nature  a  tant  de  peine  à-se  défaire,  qu'elle  s'était  plongée 
dans  ces  ténèbres  mystérieuses  qui  font  tant  de  frayeurs 
aux  âmes  qui  n'ont  point  marché  dans  ces  routes,...  elle 


(1)  Le  livre  des  visions  et  révélations  de  la  B"  Angèle  de  Foligno,  trad. 
E.  Hello,  ch.  xxvi. 
(a)  La  vie  de  M"  Helyot,  par  le  P.  Jean  Crasset,  Paris,  1682. 
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se  voyait  comme  plongée  dans  ce  grand  et  vaste  océan  de 
la  Divinité  où  elle  se  perdait  heureusement.  Elle  voyait 
l'être  de  Dieu,  sans  pouvoir  rien  comprendre  de  sa  nature 
que  sa  grandeur  immense...  Son  esprit,  pénétré  comme 
un  globe  de  cristal  de  cette  lumière  substantielle,  demeu- 
rait tout  ravi  de  se  trouver  dans  Dieu,  sans  pouvoir  dire 
ce  qu'elle  voyait,  et,  par  cette  perte  heureuse  de  sa  raison, 
elle  arrivait  jusqu'à  ces  obscurités  lumineuses  qui  surpas- 
sent toutes  nos  vues  et  toutes  nos  intelligences... 

«  Je  ne  puis  mieux  exprimer  l'état  où  se  trouvait  quel- 
quefois cette  sainte  âme,  qu'en  représentant  un  homme 
qui  serait  tout  d'un  coup  transporté  dans  ces  espaces 
infinis  qu'on  s'imagine  être  au-dessus  des  cieux  et  qu'on 
appelle  pour  cela  imaginaires.  Quel  étonnement  le  saisi- 
rait, se  voyant  en  un  lieu  où  il  n'y  aurait  ni  ciel,  ni  terre, 
ni  feu,  ni  eau,  ni  lumière,  ni  couleur,  ni  montagne,  ni 
vallée,  ni  prairie,  ni  homme,  ni  bête,  ni  créature  aucune 
qui  lui  tînt  compagnie  ;  mais  un  vaste  désert  et  un  cer- 
tain vide  infini,  invisible,  incompréhensible,  éternel  et 
immuable  qui  n'aurait  point  de  bornes  !  Quel  serait,  dis- 
je,  l'étonnement  de  cet  homme  de  ne  rien  voir,  de  ne  rien 
entendre,  de  ne  rien  goûter,  de  ne  rien  toucher  et  de  n'a- 
voir rien  pour  s'appuyer  !  Il  serait  là  comme  suspendu 
entre  l'être  et  le  non-être.  C'est  dans  cet  état  et  dans  ces 
déserts  inconnus  à  la  nature  et  dans  ces  néants  de  tout  ce 
qui  est  créé  que  se  trouvait  quelquefois  cette  sainte  âme, 
et  c'est  là  qu'elle  voyait  Dieu  seul...  dans  l'anéantissement 
de  toutes  ses  conceptions  (i).  » 

A.  la  suite  de  cette  admirable  page,  l'auteur  risque  cinq 
ou  six  essais  d'explications  de  ces  grâces  mystiques.  N'al- 
lons pas  plus  loin  et  considérons  ingénument  cet  état 
d'âme  si  parfaitement  rapporté. 

Madame  Helyot,  la  Bienheureuse  Angèle  et  tous  ceux 
qui  leur  ressemblent  ont  un  ancêtre  renommé  qui  écrivit 

(i)  Cité  d'après  H.  Brémond,  Histoire  littéraire  du  sentiment  religi&ux 
en  France,  t.  V,  p.  3îi-3a3. 
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au  Ve  siècle  sous  le  pseudonyme  de  Denys  l'Aréopagite. 
Nous  terminerons  par  quelques  citations  de  ce  maître. 

Ayant  parlé  du  pieux  commerce  des  anges  avec  Dieu, 
Denys  remarquait  :  «  Il  y  a  parmi  nous  des  esprits  appe- 
lés à  une  semblable  grâce,  autant  qu'il  est  possible  à 
l'homme  de  se  rapprocher  de  l'ange  :  ce  sont  ceux  qui,  par 
la  cessation  de  toute  opération  intellectuelle,  entrent  en 
union  intime  avec  l'ineffable  lumière.  Or  ils  ne  parlent 
de  Dieu  que  par  négation  ;  et  c'est  hautement  convenable  : 
car  en  ces  suaves  communications  avec  lui,  ils  furent  sur- 
naturellement  éclairés  de  cette  vérité,  que  Dieu  est  la  cause 
de  tout  ce  qui  e3t,  mais  n'est  rien  de  ce  qui  est,  tant  son 
être  l'emporte  sur  tout  être  (i).  » 

«  Pour  vous,  ô  bien-aimé  Timothée,  exercez-vous  sans 
relâche  aux  contemplations  mystiques  ;  laissez  de  côté  les 
sens  et  les  opérations  de  l'enlendement,  tout  ce  qui  est 
matériel  et  intellectuel,  toutes  les  choses  qui  sont  et  celles 
qui  ne  sont  pas,  et  d'un  essor  surnaturel,  allez  vous  unir, 
aussi  intimement  qu'il  est  possible,  à  celui  qui  est  élevé 
par-dessus  toute  essence  et  toute  notion.  Car  c'est  par  ce 
sincère,  spontané  et  total  abandon  de  vous-même  et  de 
toutes  choses,  que,  libre  et  dégagé  d'entraves,  vous  vous 
précipiterez  dans  l'éclat  mystérieux  de  la  divine  obscu- 
rité... 

«  Délivrée  du  monde  sensible  et  du  monde  intellectuel, 
l'âme  entre  dans  la  mystérieuse  obscurité  d'une  sainte 
ignorance,  et,  renonçant  à  toute  donnée  scientifique,  elle 
se  perd  en  celui  qui  ne  peut  être  ni  vu  ni  saisi  ;  tout 
entière  à  ce  souverain  objet,  sans  appartenir  à  elle-même 
ni  à.  d'autres  ;  unie  à  l'inconnu  par  la  plus  noble  portion 
d'elle-même,  et  en  raison  de  son  renoncement  à  la  science  ; 
enfin  puisant  dans  cette  ignorance  absolue  une  connais- 
sance que  l'entendement  ne  saurait  conquérir  (2).  » 

Ces  textes,  saint  Thomas  les  a  bien  connus.  Que  de  fois 


(1)  Desyb,  Des  noms  divins,  ck.  1,  s  5  (trad.  Darboy). 
(a)  Dents,  Théologie  mystique,  ch.  1,  $  1  et  3. 
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il  les  rappelle!  Il  avait  abordé  tout  jeune  les  œuvres  de 
Denys.  C'est  en  étudiant  les  Noms  divins  qu'il  révéla  son 
génie  à  l'école  du  bienheureux  Albert  le  Grand.  Faut-il 
rappeler  cette  histoire  célèbre  ?  Le  cours  du  maître  était 
particulièrement  difficile.  Un  élève,  assis  à  côté  du  gros 
garçon  taciturne  que  l'on  appelait  le  bœuf  muet  de  Sicile, 
et  pleinement  convaincu  que  frère  Thomas  n'avait  rien 
compris,  s'offre  pour  lui  répéter  la  leçon.  Le  jeune  saint 
accepte  humblement.  Mais  voici  que  l'officieux  répétiteur 
s'embrouille  et  ne  peut  achever.  A  saint  Thomas  de  lui 
venir  en  aide.  Il  explique  si  lumineusement  le  texte  de 
l'Aréopagite,  que  le  condisciple  émerveillé  demande  d'in- 
tervertir les  rôles  désormais.  Thomas  accepte  d'être  son 
répétiteur,  mais  à  condition  que  l'on  n'en  parle  pas.  Ce 
fut  promis.  Cependant  à  quelque  temps  de  là  un  étudiant 
trouva  devant  la  cellule  de  frère  Thomas  des  notes  qu'il 
lut  curieusement  et  porta  au  Régent  des  Études.  C'était 
l'interprétation  d'un  des  passages  les  plus  ardus  des  Noms 
divins.  Albert  le  Grand  fut  tout  surpris.  Il  voulut  que  dès 
le  lendemain  le  jeune  novice  soutînt  une  thèse  en  public. 
La  soutenance  fut  magistrale.  Et  Albert  dit  aux  étudiants 
stupéfaits  :  «  Ah  !  vous  appelez  frère  Thomas  un  bœuf 
muet  !  Eh  bien  !  moi,  je  vous  dis  que  les  mugissements 
de  ce  bœuf  retentiront  si  loin  qu'on  les  entendra  jusqu'aux 
extrémités  du  monde.  » 

Saint  Thomas  avait  donc  trouvé  dans  les  pages  de 
Denys  la  réponse  à  la  question  de  son  cœur  d'enfant  : 
Qu'est-ce  que  Dieu  ?  Toute  sa  vie  le  grand  docteur  sco- 
lastique  continuera  de  fréquenter  ce  maître,  dût-il  en 
rectifier  un  peu  les  théories.  Les  œuvres  de  Denys  qui  ne 
forment  ensemble  qu'un  mince  volume,  saint  Thomas  les 
cite  expressément  jusqu'à  mille  sept  cent  deux  fois  (i).  Et 
il  a  composé  un  commentaire  suivi  de  l'ouvrage  principal 
consacré  aux  Noms  divins.  Nul  n'est  plus  qualifié  que  lui 
pour  nous  rendre  compte  sans  timidité,  mais  sans  exagé- 
ration non  plus,  de  l'intuition  obscure  de  Dieu. 

(t)  Duiiastel,  Saint  Thomas  et  le  Pseudo-Denis,  p.  60. 


S  II.   —  Saint  Thomas  explique  comment 

LES    DONS   DU  S.UNT-EsPRIT  NOUS  ÉLÈVENT   A  UNE  INTUITION 
NÉGATIVE   DE  DlEU. 

Plusieurs  des  mystiques  que  nous  avons  cités  ont 
encouru  à  tort  ou  à  raison  le  reproche  de  confondre  avec 
nos  capacités  natives  les  aptitudes  supérieures  que  Dieu  y 
ajoute  gratuitement.  Ce  n'est  point  à  saint  Thomas  qu'un 
tel  reproche  peut  s'adresser.  Mais  d'autre  part  il  a  su  recon- 
naître l'harmonie  profonde  qui  règne  entre  l'ordre  naturel 
et  l'ordre  surnaturel.  Pour  lui  la  grâce  perfectionne  la  na- 
ture, et  les  aspirations  de  l'une  se  trouvent  comblées  par 
l'autre  au-delà  de  toute  espérance. 

C'est  le  cas  pour  l'intuition  de  l'essence  divine. 

«  Tous  les  hommes  ont  naturellement  le  désir  de  décou- 
vrir les  causes  de  ce  qu'ils  aperçoivent.  Leur  surprise  en 
présence  d'événements  dont  ils  ignoraient  le  pourquoi  à 
fait  naître  la  philosophie.  La  raison  une  fois  révélée,  l'in- 
telligence se  tient  pour  satisfaite.  Mais  son  inquiétude  ne 
cesse  complètement  que  si  d'étape  en  étape  elle  a  pu  remon- 
ter jusqu'à  la  cause  suprême.  Alors  seulement  notre  intel- 
ligence se  repose  tout  à  fait  contente.  Les  hommes  ont 
donc  par  instinct  le  désir  de  connaître  la  cause  première, 
c'est-à-dire  Dieu  lui-même  (i).  » 

Connaître  non  seulement  l'existence  de  Dieu,  mais  sa 
vie  intime,  nous  le  voudrions  bien,  si  c'était  possible.  Or 
Dieu  a  voulu  que  ce  rêve  puisse  se  réaliser.  C'est  un  fait. 
Des  messagers  divins,  portant  leurs  titres  de  créance,  vin- 
rent nous  le  révéler.  «  Après  avoir  à  plusieurs  reprises  et 
en  diverses  manières,  parlé  autrefois  à  nos  pères  par  les 
Prophètes,  Dieu,  dit  saint  Paul,  nous  a  dans  ces  derniers 
temps  parlé  par  son  propre  Fils  (2).  »  A  cette  révélation 
extérieure  que  l'Église  conserve  et  répète,  s'ajoute  l'instinct 

(1)  ///  Gent.,  cap.  a5.  —  Cf.  cap.  5o  et  5i. 
(a)  Hebr.,  i,  i. 
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du  Saint-Esprit,  notre  Maître  intérieur,  qui  stimule  vers  le 
but  surnaturel  les  âmes  qui  lui  sont  dociles.  Si  bien  que 
par  la  grâce  nous  sentons  comme  naturellement  en  nous 
un  vrai  désir  de  voir  Dieu.  Ce  désir  ne  peut  être  frustré  (i). 

De  quelle  manière  Dieu  le  comblera-t-il?  Suivons  bien 
le  raisonnement  de  saint  Thomas.  Quand  nous  examinons 
des  natures  qui  sont  coordonnées  de  façon  à  former  ensem- 
ble un  système,  nous  constatons  que  la  nature  inférieure, 
non  contente  de  suivre  le  mouvement  qui  lui  est  propre, 
subit  encore  l'influence  de  la  nature  supérieure.  Ainsi  la 
mer,  laissée  à  elle-même,  s'étend  en  nappe  et  épouse  la 
forme  du  globe.  Mais  la  lune  l'attire  et  en  gonflant  sa 
masse  produit  le  phénomène  des  marées.  Ceci  n'est  natu- 
rel à  l'eau  que  si  on  la  considère  en  composition  avec  la 
lune.  Autrement  ce  flux  et  ce  reflux  lui  sont  surnaturels. 

Sur  ce  principe,  éclairé  par  cette  comparaison,  notre 
Docteur  va  édifier  une  théorie  splendide.  Dans  l'ordre  des 
règnes  Dieu  est  notre  supérieur  immédiat.  Avec  les  esprits 
angéliques,  et  seul  de  cet  univers  visible  l'homme  appar- 
tient, si  j'ose  dire,  à  la  famille  divine.  Toutes  les  créatures 
ont  bien  avec  Dieu  cette  ressemblance  générale  d'exister. 
En  plusieurs  on  remarque  une  similitude  déjà  plus  précise, 
celle  de  vivre.  Mais  l'homme,  en  sa  qualité  d'être  pensant, 
est  à  l'image  du  Créateur. 

Sans  doute  l'homme  pense  à  sa  façon,  qui  n'est  point 
celle  de  Dieu.  Nous  avons  cette  première  infirmité  que, 
pour  arriver  à  percevoir  l'être,  il  nous  faut  partir  des  don- 
nées sensibles.  Néanmoins  notre  esprit  est  orienté  vers  l'ê- 
tre, et  vers  l'être  sans  restriction,  pas  seulement  vers  ce 
qui  est  selon  tel  mode  ou  selon  tel  autre,  mais  vers  tout  ce 
qui  est.  Or  Dieu  est.  Il  est  l'Être  même.  Par  notre  esprit 
nous  voilà  donc  en  jonction  avec  sa  nature.  Nous  entre- 


(i)  «  Quamvis  homo  naturaliter  inclinetur  in  finem  ultimum,  non 
tamen  potest  naturaliter  illum  consequi  sed  solum  per  gratiam,  et 
hoc  propter  eminentiam  illius  finii  »  (in  Boet.  de  Trinit.,  qu.  6,  a.  4, 
ad  5).  —  Cf.  I\  qu.  ia,  a.  i  ;  I"  II",  qu.  3,  a.  8. 
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voyons  dès  lors  qu'une  influence  peut  émaner  de  lui  qui 
nous  donne  un  perfectionnement  supérieur. 

Il  peut  accomplir  pour  nous  ce  qu'il  ne  pourrait  en  faveur 
des  pierres,  des  plantes,  des  bêtes.  Ces  créatures  n'ont  rien 
qui  les  rende  susceptibles  d'être  élevées  à  son  niveau.  Nous 
autres,  nous  possédons  cette  puissance  obédientielle.  C'est 
là  notre  grandeur  et  la  source  de  notre  gloire.  Parce  que 
nous  sommes  des  esprits  ordonnés  à  l'être,  Dieu  peut  s'in- 
cliner vers  nous  et  nous  faire  entrer  en  participation  de  sa 
nature  :  nous  le  connaîtrons  comme  il  se  connaît,  et  par 
suite  nous  l'aimerons  comme  il  s'aime.  Ce  sera  notre  béa- 
titude surnaturelle  (i). 

Pour  accomplir  cette  éducation  sublime,  Dieu  se  don- 
nera à  nous.  Son  énergie  transcendante  devra  se  commu- 
niquer à  nos  facultés.  En  particulier  notre  intelligence  aura 
besoin  de  participer  à  sa  propre  lumière. 

Nous  exposons  avec  nos  faibles  moyens  les  choses  qui 
nous  dépassent.  Pour  rendre  compte  de  la  connaissance 
intellectuelle  nous  en  sommes  réduits  à  user  d'images  et 
de  mots  qui  se  rapportent  d'abord  aux  sens;  et  nous  ins- 
pirant surtout  du  plus  délicat,  qui  est  celui  de  la  vue,  nous 
transposons  dans  l'ordre  spirituel  le  terme  de  vision.  Or 
pour  qu'un  objet  s'imprime  sur  notre  rétine,  il  faut  que  la 
lumière  le  rende  visible.  Ainsi  disons-nous  qu'il  y  a  dans 
notre  âme  comme  une  lumière  qui  rend  les  objets  intelli- 
gibles. On  la  nomme  intellect  actif  (2).  Nous  en  avons  déjà 
parlé,  mais  il  nous  faut  maintenant  compléter  nos  pre- 
mières explications. 

Cette  lumière  intellectuelle  ne  se  borne  pas  à  illuminer 
les  images  matérielles  pour  y  faire  resplendir  les  idées  qui 
doivent  s'imprimer  en  notre  intellect  passif.  Elle  joue  un 

(1)  II"  II",  qu.  a,  a.  3;  —  III*,  qu.  9,  a.  a,  ad  3  :  «  Visio  beata  est 
quodammodo  supra  naturam  animae  rationalis.  in  quantum  scilicet 
ad  eam  proprià  virtute  pervenire  non  potest.  Alio  modo  est  secun- 
dum  naturam  ipsius,  in  quantum  scilicet  secundum  naturam  suam 
est  capax  ejus,  prout  est  ad  imaginem  Dci  facta.  » 

(a)  ///  Genl.,  cap.  53  :  quia  vero... 
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autre  rôle  dont  on  a  peu  souvent  l'occasion  de  parler,  mais 
qui  n'en  est  pas  moins  réel  :  éclairer  l'intellect  passif  pour 
qu'il  perçoive  (i). 

S'il  s'agit  de  voir  l'essence  divine  qui  est  pure  de  toute 
matière  et  parfaitement  intelligible,  aucune  illumination 
de  l'objet  n'est  requise.  Mais  dans  la  seconde  de  ses  fonc- 
tions notre  intellect  actif  devra  être  renforcé  par  la  lumrère 
de  Dieu  (2).  Alors  notre  esprit  divinement  illuminé  verra 
la  Trinité  lui  apparaître.  Les  bienheureux  jouissent  de  cette 
lumière  de  gloire  :  «  La  Jérusalem  céleste  n'a  besoin  ni  de 
soleil  ni  de  lune  pour  l'éclairer,  dit  saint  Jean,  caria  gloire 
de  Dieu  l'illumine  (3).  » 

Mais  ici-bas  notre  intelligence  n'est  pas  encore  pleine- 
ment surnaturalisée.  Pour  le  moment  elle  en  est  à  croire 
comme  un  jeune  disciple  au  principe  énoncé  par  le  maî- 
tre. Forte  de  la  divine  parole,  elle  admet  que  la  vie  intime 
de  Dieu  est  celle  de  trois  personnes  égales  possédant  en- 
semble la  nature  infinie.  C'est  l'initiation  nécessaire.  Tout 
écolier  commence  par  croire  afin  de  savoir  un  jour  (4).  La 
foi  est  le  préambule  de  la  vision  béatifique  (5). 

Par  elle-même  cependant  la  foi  est  aveugle.  Puisque 
nous  avons  commencé  à  nous  servir  d'analogies  sensibles 
en  parlant  de  vision,  nous  dirons,  à  la  suite  de  saint  Tho- 
mas et  même  de  saint  Paul,  que  l'assentiment  du  fidèle 
résulte  plutôt  d'une  audition  (6).  En  croyant,  on  accède  à 

(1)  I*,  qu.  79,  a.  3  :  «  Ad  faciendum  intelligibilia  in  actus,...  ad 
praebendum  lumen  iatelligibile  intelligenti...  » 

(a)  «  Lumen  [gloriae]  non  est  necessarium  ad  hoc  quod  faciat  intel- 
ligibile  in  potentia  esse  intelligibile  in  actu,  ad  quod  est  nobis 
necessarium  lumen  intellectus  agentis  ;  quia  ipsa  divina  essentia, 
cum  sit  a  materia  separata,  est  per  se  actu  intelligibilis  ;  sed  erit 
necessarium  tantum  ad  perfîciendum  iotellectum  ad  quod  etiam 
nunc  lumen  intellectus  agentis  valet  »  (Quodlibet,  VII,  qu.  1,  a.  1). 

(3)  Apocal.,  xxi,  a3. 

(fi)  II"  II",  qu.  2,  a.  3. 

(5)  De  Verit.,  qu.  1 4,  a.  2  :  «  Fides  est  habitus  mentis  quâ  inchoatur 
vita  aeterna  in  nobis,  faciens  intellectum  non  apparentibus  assentire.  » 

(6)  «  Fides  magis  habet  cognitionem  auditui  similem  quam  visioni  » 
(IJI  Gent.,  c.fio). 
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la  vérité,  mais  comme  le  fait  quelqu'un  qui  ne  compre- 
nant pas  les  mathématiques  tient  de  son  professeur  les 
axiomes  de  géométrie.  Devant  la  parole  entendue  l'esprit 
s'incline.  La  volonté  est  mue  par  la  grâce  pour  presser 
l'intelligence,  et  l'intelligence  reçoit  le  secours  de  Dieu 
pour  obéir.  Saint  Thomas  définit  ainsi  la  vertu  de  foi  : 
«  Une  aptitude  surnaturelle  donnée  à  notre  intelligence 
pour  suivre  facilement  l'ordre  de  la  volonté  qui  demande 
de  croire  à  la  révélation  divine  (i).  » 

En  admettant  la  vérité  surnaturelle  par  ouï-dire  on  pos- 
sède un  titre  à  la  voir  un  jour,  mais  on  ne  voit  pas  encore. 
Ne  sera-t-il  jamais  donné  sur  cette  terre  de  commencer  à 
voir  Dieu?  Oui,  cela  est  donné  aux  mystiques.  Ils  nous 
l'affirment,  et  nous  avons  longuement  cité  leurs  confiden- 
ces. 

Pour  eux  en  même  temps  que  pour  les  saints  du  ciel 
Notre-Seigneur  a  prononcé  :  «  Bienheureux  les  cœurs  purs, 
car  ils  verront  Dieu  ».  Le  mystique  est  un  saint  de  la  terre 
qui  reçoit  déjà  un  avant-goût  de  la  vision  céleste. 

Qu'est-ce  à  dire?  Serions-nous  d'avis  maintenant  que 
son  intuition  n'est  qu'une  vision  béatifique  atténuée?  Non. 
Il  y  a  entre  les  deux  des  oppositions  plus  importantes 
qu'une  simple  différence  de  degré.  Nous  en  noterons  trois 
pour  le  moins. 

D'abord  la  lumière  de  gloire  est  accordée  à  demeure 
comme  l'intellect  actif  qu'elle  surnaturalise.  Celui-ci  nous 
met  en  possession  des  premiers  principes  naturels  dont 
nous  tirons  toute  notre  science  par  démonstration  ;  la  lu- 
mière de  gloire  donne  d'une  façon  définitive  la  vision  de 
l'essence  divine,  où  tout  le  reste  se  découvre  comme  en  la 
source  plénière.  Mais  l'illumination  mystique  nous  est 
accordée  par  Dieu  de  façon  transitoire,  bien  que  nous  pos- 


(i)  De  Verit.,  qu.  18,  a.  3;  —  II*  II",  qu.  6,  a.  i,  corp.  et  ad  3  ;  — 
De  Verit.,  qu.  1 4,  a.  4  :  «  Ad  hoc  quod  intellectus  prompte  sequatur 
imperium  voluntatis,  oportet  quod  aliquis  habilus  sit  in  ipso  intel- 
lectu  speculativo,  et  hic  est  habitus  fidei  divinitus  infusus.  » 
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sédions  dans  les  dons  du  Saint-Esprit  des  aptitudes  tou- 
jours prêtes  à  l'accueillir  (i). 

Ensuite  la  vision  béatifique  est  immédiate.  Rien  ne  s'in- 
terpose entre  l'intelligence  des  élus  et  l'essence  divine 
qu'ils  connaissent  par  elle-même.  Au  contraire,  les  plus 
grands  saints,  ici-bas,  la  voient  dans  ses  effets  comme  dans 
un  miroir  où  elle  se  reflète.  Assurément  ils  connaissent 
par  la  révélation  et  par  leur  propre  expérience  intime  des 
effets  plus  nombreux  et  plus  significatifs  que  les  artistes 
ou  les  philosophes  n'en  aperçoivent  avec  leur  intelligence 
laissée  à  ses  forces  naturelles  (a).  11  faut  ajouter  que  la 
lumière  des  dons  du  Saint-Esprit  renforce  si  bien  l'intellect 
actif  qu'il  peut  choisir  des  images  plus  adaptées,  en  ex- 
traire des  idées  plus  exactes,  et  provoquer  un  jugement 
plus  juste  (3).  Notons  encore  que  le  Maître  intérieur  dis- 
pense de  raisonner.  Son  disciple  n'a  que  faire  des  moyens 
termes  par  où  passent  les  théologiens  pour  remonter  des 
effets  jusqu'à  la  cause  première.  Simultanément,  dans  un 
même  acte,  le  contemplatif  connaît  les  effets  et  voit  en  eux 
la  cause  divine  qu'ils  signifient  (4).  Néanmoins  l'intuition 
de  Dieu  est  médiate,  tanquam  in  speculo,  dit  saint  Paul. 

Et  in  œnigmate,  ajoute  l'Apôtre.  C'est  la  troisième  diffé- 
rence entre  la  vision  des  bienheureux  et  celle  des  mysti- 
ques. «  On  distingue  une  double  vision  de  Dieu,  l'une  par- 
faite, qui  consiste  à  découvrir  l'essence  divine  ;  l'autre  im- 
parfaite, qui  se  réalise  lorsqu'on  voit  non  ce  que  Dieu  est, 


(r)  II*  II",  qu.  171,  a.  a  ;  —  I*  H",  qu.  68,  a.  3,  ad  3.  —  Moïse  et 
saint  Paul,  pour  des  raisons  à  part,  ont  joui  transitoirement  du  bien- 
fait de  la  lumière  de  gloire;  mais  ce  sont  deux  cas  exceptionnels  que 
nous  laissons  de  côté. 

(a)  I',  qu.  la,  a.  i3,  ad  i. 

(3)  Ibid.,  ad.  a;  —  in.  Boet.de  Triait.,  qu.  i,  a.  a  :  «  In  hoc  autem 
profectu  cognitionis  Dei  [per  effectus]  maxime  juvatur  mens  humana 
cum  lumen  ejus  naturale  nova  illustratione  confortatur;  sicut  est 
lumen  fldei  et  doni  sapientiae  et  intellectus  per  quod  mens  supra  se 
in  conteraplatione  elevatur,  in  quantum  cognoscit  Deuin  esse  supra 
omne  id  quod  naturaliter  apprehendit.  » 

(i)  11'  II",  qu.  9,  a.  i,  ad  i  ;  —  I',  qu.  o,4,  a.  i,  ad  3. 
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mais  ce  qu'il  n'est  pas  ;  et  durant  cette  vie  notre  connais- 
sance de  Dieu  s'élève  d'autant  plui  que  nous  avons  l'intui- 
tion qu'il  dépasse  tout  ce  que  nous  pouvons  comprendre. 
Or  l'une  et  l'autre  de  ces  visions  de  Dieu  sont  l'œuvre  du 
don  d'intelligence.  La  première  sera  produite  par  lui  dans 
la  patrie  céleste  ;  la  seconde  appartient  au  don  tel  qu'il 
commence  à  fleurir  en  nous  durant  le  pèlerinage  terres- 
tre (i).  »  Le  saint  du  ciel,  arrivé  au  terme,  voit  Dieu  de 
près.  Le  juste  de  la  terre  ne  l'aperçoit  que  de  loin.  Voyant 
un  homme  de  près,  je  le  reconnais  positivement.  Le  décou- 
vrant de  très  loin,  je  distingue  seulement  que  ce  n'est  pas 
un  bloc  de  pierre,  ni  un  arbre...  Ma  connaissance  est  néga- 
tive. Elle  procède  par  élimination  (2). 

Voilà  donc  cette  intuition  obscure  dont  les  mystiques 
nous  parlaient.  De  l'existence  de  Dieu  ils  étaient  déjà 
amoureusement  convaincus.  Ils  sentaient  même  son  action 
puissante  et  douce  sourdre  au  fond  de  leur  âme.  Des 
lumières  positives  leur  étaient  données  sur  l'épanouisse- 
ment extérieur  de  la  Bonté  suprême  dans  ses  œuvres  mul- 
tiples. En  ces  reflets  le  rayonnement  divin  s'atténue  suffi- 
samment pour  cesser  de  nous  éblouir.  Mais  plus  nous 
remontons  vers  le  noyau  central  de  l'essence  divine,  afin 
de  savoir  ce  qui  la  constitue  en  propre,  moins  nous 
sommes  en  mesure  de  rien  discerner.  Nous  ressemblons 
à  l'oiseau  nocturne  incapable  de  voir  le  soleil.  Le  dernier 
mot  de  notre  esprit  consiste  à  reconnaître  que  Dieu  en 
lui-même  n'est  rien  de  ce  que  nous  imaginons,  qu'il 
dépasse  infiniment  tout  ce  que  nous  pouvons  penser.  Par 
quelle  purification  spontanée  de  toute  image  et  de  toute 
forme  spirituelle  s'accomplit  dans  l'âme  cette  intuition 
obscure  ;  comment  elle  s'achève  dans  le  savourement  de 

(1)  II"  11",  qu.  8,  a.  7. 

(a)  «  Ainsi,  dit  encore  Denys  l'Aréopagite,  celui  qui  façonne  de  la 
matière  brute  en  une  noble  image,  enlève  les  parties  extérieures  qui 
dérobaient  la  vue  des  formes  internes  et  dégage  la  beauté  latente 
par  le  seul  fait  de  ce  retranchement  »  (Dests,  Théologie  mystique, 
ch.  11). 
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ce  fruit  du  Saint-Esprit  qui  se  nomme  la  foi  et  qui  est  un 
avant-goût  de  la  vision  céleste  :  il  faudra  l'expliquer  dans 
les  deux  paragraphes  suivants. 

S  III.  —  L'intuition  négative  de  Dieu 

s'opère  par   la  purification    passive  des  images 

et  des  formes  spirituelles. 

Bienheureux  les  purs,  car  ils  verront  Dieu  !  Avec  saint 
Thomas,  «  distinguons  deux  sortes  de  pureté  nécessaires 
à  cette  vision.  L'une  doit  s'acquérir  au  préalable  pour  y 
disposer  l'âme  :  c'est  la  purification  du  cœur,  le  renonce- 
ment à  toutes  les  attaches  désordonnées.  Elle  est  l'œuvre 
des  vertus  et  des  dons  du  Saint-Esprit  qui  se  rapportent 
à  l'affectivité  ».  On  la  nomme  active  si  elle  est  due  à 
l'exercice  des  vertus  morales,  et  passive  quand  elle  pro- 
vient des  dons,  et  que  le  Saint-Esprit  sèvre  lui-même  notre 
cœur  pour  l'unir  à  Dieu  seul. 

«  Il  y  a  une  autre  pureté  par  laquelle  s'accomplit  l'in- 
tuition divine.  Il  faut  que  l'esprit  soit  net  d'images  et 
d'erreurs  afin  de  ne  pas  se  représenter  Dieu  sous  des  formes 
corporelles,  ni  de  façon  hérétique.  Ce  résultat  est  produit 
par  le  don  d'intelligence  (i).  » 

Sans  doute  le  fidèle  qui  médite  et  le  théologien  qui 
étudie  s'y  appliquent  eux-mêmes  activement,  avec  la  coo- 
pération de  la  grâce  et  de  la  vertu  de  foi.  Mais  chez  le  con- 
templatif l'œuvre  s'accomplit  spontanément  par  la  grâce 
opérante  des  dons  du  Saint-Esprit. 

Voilà,  résumé  en  quelques  mots,  tout  ce  que  nous 
disent  les  auteurs  spirituels  sur  la  purification  active  et 
passive  du  cœur  et  de  l'esprit. 

Pour  celle  du  cœur  on  en  a  déjà  parlé  à  plusieurs 
reprises.  D'ailleurs  il  ne  rentre  pas  dans  notre  sujet  d'y 
insister.  Nous  devons  étudier  celle  de  l'esprit.  Voyons  donc 

(i)  II'  II",  qu.8,  a.  7. 
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en  quoi  consiste  la  purification  des  images  et  des  formes 
spirituelles. 

Dans  un  bel  article  de  son  ouvrage  sur  le  de  Trinitate 
de  Boèce,  saint  Thomas  nous  explique  comment  on  doit 
se  débarrasser  des  images.  Utrum  in  divinis  sit  omnino 
imaginatio  relinquenda?  A  cette  question  notre  Docteur 
répond  en  citant  le  texte  de  l'Aréopagite  :  «  Mon  cher 
Timothée,  pour  les  contemplations  mystiques  il  te  faut 
laisser  de  côté  les  sens.  » 

L'étude  de  la  divinité  n'est  point  comme  celle  de  la 
nature  ou  des  mathématiques.  Dans  ces  derniers  cas  on 
part  de  la  matière  et  l'on  y  demeure  plus  ou  moins.  Pour 
connaître  Dieu  nous  commençons  aussi  par  l'expérience 
sensible.  Mais  des  effets  corporels  nous  remontons  à  la 
cause  première  qui  les  dépasse,  et  d'elle  nous  éliminons 
tout  ce  qui  est  matériel.  Xous  savons  que  Dieu  n'est 
absolument  rien  de  ce  qui  peut  être  perçu  par  les  sens,  et 
figuré  de  quelque  façon.  Oui,  nous  le  savons,  plus  ou 
moins  bien.  Mais  comme  le  mystique  sent  que  cela  est 
vrai!  Au-dessus  de  sa  raison,  le  Saint-Esprit  lui  donne 
une  puissance  instinctive  de  négation  qui  est  extraordi- 
naire de  force  et  de  netteté. 

N'empêche  qu'à  moins  de  sortir  de  l'humanité  pour  agir 
à  la  façon  des  anges,  le  secours  de  l'imagination  demeure 
toujours  nécessaire.  Elle  fournit  les  matériaux  de  la 
connaissance  intellectuelle.  Même  une  fois  l'idée  acquise 
on  ne  peut  abandonner  l'image  :  celle-ci  est  pour  notre 
idée  un  point  d'appui  permanent.  En  elle  l'esprit  regarde 
l'idée.  Impossible  de  comprendre  que  Dieu  est  cause  des 
corps,  transcendant  à  tous  les  corps,  pur  de  toute  matière 
corporelle,  sans  se  figurer  un  corps  quelconque.  Aussi 
bien  quand  l'imagination  est  pour  une  raison  ou  pour 
une  autre  empêchée  d'agir,  toute  connaissance  de  Dieu 
devient  par  là  même  impossible.  Telles  sont  les  paroles 
de  saint  Thomas  (i). 

Philosophe  et  théologien  qui  tient  à  sauvegarder  toute 

(i)  In  Boet.  de  Trin.,  qu.  6,  a.  i,  corp.,  ad  a,  ad  3,  ad  5. 
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la  doctrine,  il  a  bien  soin  de  ne  rien  exagérer.  Les  mysti- 
ques qui  disent  et  répètent  d'une  manière  absolue  qu'ils 
contemplent  Dieu  sans  forme  aucune,  ont  été  moins  cir- 
conspects. Cependant  la  différence  entre  les  deux  façons 
de  parler  s'atténuera  si  nous  faisons  remarquer  que  le  mot 
image,  en  latin  phantasma,  doit  être  interprété  selon  le 
sens  large  qu'il  possède  sous  la  plume  des  scolastiques.  Il 
n'est  pas  question  de  se  figurer  Dieu  avec  l'aspect  exté- 
rieur d'un  homme  puissant  et  vénérable  ;  il  ne  s'agit  même 
pas  nécessairement  d'un  signe  représentatif  d'ordre  visuel; 
l'impression  requise  peut  affecter  un  autre  sens,  et  rester 
quasi  inconsciente.  11  arrivera,  par  exemple,  que  l'on 
prendra  pour  fixer  l'esprit  en  présence  de  Dieu  ce  symbole 
de  l'éther  impalpable  qui  nous  environne  et  s'étend  à 
l'infini  autour  de  nous.  L'expérience  de  Madame  Ilelyot 
que  nous  a  racontée  son  directeur  ne  supposait-elle  pas 
cette  représentation  ?  Ou  encore  le  mystique  partira  du 
mouvement  dévie,  du  sentiment  de  bien-être  qu'il  éprouve, 
pour  s'élever  à  Dieu  :  «  0  vie  de  ma  vie,  ô  soutien  de  mon 
être  !  »  s'écriait  sainte  Thérèse  (i).  Les  âmes  favorisées  du 
ciel  nous  affirment  elles-mêmes  que  sans  une  certaine 
euphorie,  par  exemple  lorsqu'on  se  trouve  dans  un  état 
de  douleur  aiguë,  il  n'y  a  pas  normalement  de  contem- 
plation. 

C'est  avec  cette  réserve  que  l'on  doit  comprendre  la 
purification  des  images.  D'ailleurs  il  reste  vrai  que  si  le 
phantasma  est  nécessaire  à  l'élaboration  intellectuelle,  il 
faut  qu'en  définitive  l'idée  s'en  dégage  parfaitement. 

Dans  la  page  célèbre  où  saint  Augustin  nous  raconte 
l'expérience  mystique  qu'il  eut  avec  sa  mère  à  la  fenêtre 
d'Ostie,  il  nous  dit  d'abord  comment  ils  s'étaient  élevés 
progressivement  au-dessus  des  choses  corporelles,  a  Nous 
causions  tout  doucement,  et  oubliant  le  passé,  pour  nous 
élancer  vers  l'avenir,  nous  cherchions  ensemble,  à  la  lumière 
de  cette  Vérité  qui  est  Toi-même,  Seigneur,  quelle  devait 

(i)  Saixte  Thébèsb,  Le  château  intérieur,  sept,  demeures,  ch.  n. 


—  3i  — 

être  cette  vie  éternelle  des  saints  que  l'œil  de  l'homme  n'a 
point  vue,  que  son  oreille  n'a  point  entendue,  et  que  son 
cœur  ne  peut  comprendre.  Or  nous  aspirions  des  lèvres 
du  cœur  aux  célestes  courants  de  tes  fontaines,  fontaines 
de  vie  qui  résident  en  toi,  pour  nous  y  désaltérer  autant 
que  nous  pourrions,  et  ainsi  nous  élever  de  quelque 
manière  à  une  pensée  si  haute. 

«  Comme  notre  entretien  nous  avait  conduits  à  cette 
conclusion  que  les  plaisirs  de  la  chair,  si  grands  qu'ils 
soient,  et  dans  n'importe  quelle  splendeur  de  lumière 
corporelle,  loin  de  soutenir  la  comparaison  avec  la  joie  de 
cette  autre  vie,  ne  méritaient  pas  même  un  souvenir,  un 
élan  d'amour  nous  enleva  vers  cette  félicité,  et  nous  par- 
courûmes l'une  après  l'autre  toutes  les  choses  corporelles, 
jusqu'au  ciel  lui-même,  d'où  le  soleil,  la  lune  et  les  étoiles 
répandent  leur  lumière  sur  la  terre.  Et  nous  montions  tou- 
jours en  nous-même  par  nos  pensées  et  nos  paroles,  et 
nous  admirions  tes  œuvres.  Et  nous  parvînmes  à  nos 
âmes...  mentes  nostras  (i)...  » 

Notre  âme  intelligente,  mens,  voilà  entre  toutes  les 
œuvres  de  Dieu  qui  sont  à  notre  portée  celle  qui  peut  le 
mieux  nous  révéler  le  Créateur,  car  elle  a  été  faite  par  lui 
à  son  image. 

Sans  cesse  les  grands  mystiques  du  XIVe  siècle  et  Tauler 
en  particulier  nous  parlent  de  ce  fond  de  l'âme,  de  son 
centre,  de  sa  cime,  image  de  la  Trinité  sainte  et  lieu  de 
notre  rencontre  avec  elle  (2). 

Par  bonheur  saint  Thomas  a  traité  longuement  cette 
question  de  mente  prout  est  in  eâ  imago  Trinitatis  (3).  Il 
nous  est  facile  de  connaître  sa  pensée.  Ne  corrige-t-il  point 
saint  Augustin?  Peut-être.  Tauler  en  ses  explications 
doctrinales  ne  s'est-il  pas  séparé  de  saint  Thomas?  Sans 
doute,  mais  ce  n'est  pas  notre  affaire. 

(1)  Saiht  Augustin,  Confessions,  1.  IX,  ch.  x  (trad.  L.  Bertrand), 
(a)  Voir  en  particulier   Tauler,    19*   dimanche   après   la   Trinité 
(Œuvres  complètes,  édit.  Noël,  t.  IV,  p.  190-191). 
(3)  De  Verit.,  qu.  10. 
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Nous  traduisons  le  mot  mens  par  esprit.  C'est,  dit  saint 
Thomas,  ce  qui  nous  met  d'emblée  au-dessus  des  autres 
êtres  de  ce  monde  (i),  notre  énergie  suprême  qui  comprend 
la  mémoire,  l'intelligence  et  la  volonté  réunies  ensem- 
ble (2)  ;  rien  n'est  plus  proche  de  Dieu  (3).  L'esprit,  en  ce 
qu'il  se  souvient,  qu'il  comprend  et  qu'il  veut,  est  une 
image  de  la  Trinité.  Assurément  la  mémoire  ne  constitue 
pas  comme  la  volonté  une  faculté  distincte  de  l'intelli- 
gence, elle  est  ce  pouvoir  qu'a  notre  intelligence  même  de 
contenir  des  idées  en  réserve,  et  l'on  appelle  proprement 
du  nom  d'intelligence  cette  puissance  qu'a  notre  faculté 
de  les  considérer  actuellement.  Mais  cette  double  manière 
d'être  suffit  à  légitimer  une  distinction.  Il  y  a  donc  en 
notre  esprit  ces  trois  capacités  :  mémoire,  intelligence  et 
volonté  (4). 

Si  nous  nous  replions  sur  nous-mêmes  pour  nous 
penser  et  nous  aimer,  nous  ressemblons  à  Dieu  qui 
s'exprime  dans  son  Verbe,  auquel  le  relie  l'Amour  person- 
nifié dans  le  Saint-Esprit.  Mais  ce  n'est  qu'une  analogie 
lointaine.  Une  image  plus  expressive  de  la  Trinité  se 
montre  en  nous  lorsque  nous  nous  occupons  de  Dieu  dont 
notre  mémoire  garde  le  souvenir,  lorsque  notre  intelli- 
gence le  contemple  actuellement  et  que  notre  volonté  s'en- 
flamme d'amour  pour  lui.  Alors  c'est  comme  la  vie  du 
Père,  du  Fils  et  de  l'Esprit  (5). 

L'image  est  encore  plus  parfaite;  obscure  jusque-là,  elle 
apparaît  claire  et  belle,  dit  saint  Thomas,  si  l'on  se  trouve 
en  état  de  grâce,  car  de  ce  fait  Dieu  habite  vraiment  en 
nous,  comme  Père,  Verbe  et  Esprit-Saint.  D'abord  le  Père 
vient  au  fond  de  notre  esprit  :  «  Si  quelqu'un  m'aime,  dit 
Jésus,  il  gardera  ma  parole,  et  mon  Père  l'aimera,  et  nous 


(1)  I*,  qu.  g3,  a.  G. 

(a)  De  ïerit.,  qu.  10,  a.  i  et  a. 

(3)  I",  qu.  g3,  a.  3,  ad  a. 

(4)  De  Verit.,  qu.  10,  a.  i,  a  et  3. 

(5)  De  Verit.,  qu.  10,  a.  7.  —  I',  qu.  g3,  a.  8. 
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viendrons  à  lui,  et  nous  ferons  notre  demeure  chez  lui  (i).  » 
Nous  viendrons  !  Le  Fils  vient  lui  aussi.  Car  le  Père  étend 
jusqu'à  notre  intelligence  la  génération  de  son  Verbe  par 
l'illumination  surnaturelle  qui  nous  fait  connaître  Dieu  en 
lui-même.  N'est-ce  pas  ce  que  Jésus  répond  à  Pierre  lorsque 
celui-ci  a  su  proclamer  :  Tu  es  le  Fils  de  Dieu  ?  —  «  Heu- 
reux es-tu,  Simon,  fils  de  Jean,  car  ce  n'est  pas  la  chair  ni 
le  sang  qui  t'ont  révélé  cela,  mais  mon  Père  qui  eet  dans 
les  cieux  (a).  »  De  plus,  l'acte  éternel  par  lequel  le  Père  et 
le  Fils  s'aiment  mutuellement  se  prolonge  jusqu'en  notre 
volonté,  qui  s'éprend  d'amour  surnaturel  et  adhère  à  la 
souveraine  bonté  de  Dieu.  C'est  la  mission  du  Saint-Esprit. 
En  venant  à  nous  les  deux  premières  personnes  nous  le 
donnent.  «  Le  Consolateur,  l'Esprit-Saint  que  le  Père  vous 
enverra  en  mon  nom,  dit  Jésus...,  que  je  vous  enverrai 
moi-même,...  me  glorifiera,  car  il  prendra  du  mien  et  vous 
l'annoncera.  Tout  ce  qu'a  le  Père  est  à  moi,  c'est  pourquoi 
j'ai  dit  qu'il  prendra  du  mien  et  vous  l'annoncera  (3).  » 
L'Amour  du  Père  et  du  Fils,  leur  Amour  en  personne 
qui  s'écoule  en  nous,  y  pousse,  dit  saint  Paul,  des  appels 
ineffables,  des  cris  d'affection  filiale  vers  Dieu  (4). 

De  toutes  ces  affirmations  des  saintes  Écritures  il  résulte 
que  nous  entrons  vraiment  dans  le  cycle  de  la  vie  trini- 
taire.  Notre  âme  est  déiforme,  déicolore,  suivant  l'expres- 
sion des  auteurs  spirituels  (5). 

Mais  soyons  prudents  en  matière  si  délicate.  Sans  doute 
que  par  suite  de  cette  communion  à  la  Yie  divine  peut  se 
produire  une  expérience  mystique  dont  nous  avons  déjà 
parlé,  à  propos  du  savourement  de  la  charité,  et  sur  la- 
quelle nous  reviendrons  en  traitant  des  fruits  du  Saint- 
Esprit.  Actuellement  il  s'agit  d'intuition  proprement  intel- 
lectuelle. Or  saint  Thomas  nous  le  fait  remarquer,  on  ne 

(i)  Joan.  xiv,  a3. 

(aï  Matth.  xvi,  17.  —  Voir  encore  Joan.  xvn,  20-36. 

(3)  Joan.  nv,  26;  xvi,  7,  i4,  i5. 

(4)  Rom.  v,  5;  vin,  13-17,  3&;  Ephes.  1,  i3. 

(5)  I',  qu.  g3,  a.  4;  a.  8,  corp.  et  ad  3;  qu.  43,  surtout  a.  5,  ad  1. 
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peut  acquérir  la  certitude  parfaite  d'être  en  état  de  grâce. 
Cette  connaissance  et  cet  amour  que  j'éprouve  en  moi  me 
font-ils  atteindre  Dieu  surnaturellement  ?  Sont-ils  vrai- 
ment des  actes  produits  par  la  vertu  de  charité  ou  le  don 
de  sagesse  ?  Ne  seraient-ils  point  le  résultat  d'habitudes 
acquises  par  mes  propres  efforts  ?  Je  ne  puis  le  discerner 
à  coup  sûr  (i). 

Je  ne  connais  que  mon  esprit  avec  sa  mémoire,  son 
intelligence  et  sa  volonté,  c'est-à-dire  l'image  obscure  de 
Dieu  dont  il  a  été  question  auparavant,  celle  qui  me  fut 
donnée  par  création  (a).  Je  dois  regarder  là  pour  me  faire 
une  idée  du  mystère  divin  qui  fut  révélé  aux  hommes. 

Comment  est-ce  que  je  perçois  mon  esprit  ?  Par  ses 
actes.  Je  pense,  donc  je  suis  un  être  pensant,  l'inférence 
est  immédiate.  Et  comme  mon  esprit  m'est  toujours  pré- 
sent, je  puis  toujours  penser,  et  par  conséquent  toujours 
connaître  mon  esprit.  En  ce  sens  il  est  vrai  de  dire  que 
mon  esprit  se  connaît  par  lui-même,  et  connaît  toujours 
son  existence. 

Quant  à  pénétrer  sa  nature,  ce  n'est  point  facile.  Que 
d'hommes  s'y  trompent  !  les  philosophes  eux-mêmes  ne 
s'entendent  pas  à  ce  sujet.  C'est  par  le  détour  des  choses 
matérielles,  seuls  objets  qui  soient  directement  à  ma  por- 
tée, qu'il  me  faut  passer  pour  concevoir  tant  bien  que  mal 
mon  esprit  (3).  Et  voici  que  ce  concept,  déjà  obscur,  doit 

(i)  De  Verit.,  qu.  10,  a.  10,  corp.,  ad  i,  ad  a. 

(a)  «  Duplex  est  imago  Dei  in  nobis  :  una  creationis  quae  coDsistit 
in  mente  secundum  unam  essentiam  et  très  potentias;  alia  recrea- 
tionis  quae  attenditur  secundum  lumen  gratiae.  »  (De  Verit.,  qu.  a 9, 
a.  1,  arg.  ia.) 

(3)  De  Verit.,  qu.  10,  a.  8,  corp.  et  resp.  —  Citons  seulement  ces 
lignes  :  «  Verbum  Augustini  est  intelligendum  quod  mens  seipsam 
per  seipsam  cognoscit,  quod  ex  ipsà  mente  est  ei  unde  possit  in 
actum  prodire,  quo  se  actualiter  cognoscat  percipiendo  se  esse;  sicut 
ex  specie  habitualiter  in  mente  receptâ  est  in  mente  ut  possit  actua- 
liter rem  illam  considerare.  Sed  qualis  est  natura  ipsius  mentis, 
mens  non  potest  percipere  nisi  ex  consideratione  objecti  sui...  Anima 
est  sibi  ipsi  praesens  ut  intelligibilis,  id  est  ut  intelligi  possit;  non 
autem   ut  per  seipsam  intelligatur,  sed  ex  objecto  suo...  Nunquam 
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supporter  d'autres  retouches  de  négation  pour  me  repré- 
senter Dieu  sans  anthropomorphisme  (i). 

On  se  moque  de  l'hérésie  naïve  du  solitaire  Sérapion 
qui  s'obstinait  à  croire  que  Dieu  eût  un  corps  (2).  Mon 
erreur  serait  moins  ridicule  sans  doute  si  je  concevais 
Dieu  à  la  façon  d'un  grand  Esprit  désincarné.  Elle  reste- 
rait grave  pourtant. 

Tout  ce  qui  est  corporel,  action  ou  passion  d'ordre  sen- 
sible, ne  se  peut  dire  de  Dieu  que  par  métaphore.  Voilà 
pour  Sérapion  et  les  anthropomorphistes  du  désert  de 
Scété  ou  d'ailleurs.  Nous  lisons  bien  dans  l'Écriture  : 
Dieu  parle,  Dieu  est  irrité.  Cela  signifie  seulement  que  tel 
effet  dont  il  est  l'auteur  est  semblable  à  ce  que  produit  un 
homme  qui  parle,  ou  qui  est  irrité.  Dieu  révèle  ses  secrets, 
Dieu  châtie  les  coupables.  Mais  ni  l'organe  de  la  parole 
ni  les  transports  de  la  colère  ne  se  trouvent  aucunement 
dans  un  pur  Esprit. 

Nous  nous  tromperions  encore,  quoique  moins  grossiè- 
rement, si  nous  lui  attribuions  les  réalités  spirituelles  elles- 
mêmes  telles  que  nous  les  trouvons  en  nous.  Sans  doute 
l'intelligence,  la  volonté  et  leurs  vertus  sont  des  perfec- 
tions qui  ne  comportent  d'elles-mêmes  aucune  tare.  Elles 


impletur  [intellectus  possibilisj  nisi  per  species  intelligibiles  a  «en- 
sibus  abstractas.  »  (ad  i  in  contrarium,  ad  4,  ad  n.) 

C'est  ainsi  qu'il  faut  interpréter,  d'après  la  doctrine  constante  de 
saint  Thomas,  le  teste  suivant  :  «  Secundum  quod  inlelligere  nihil 
aliud  dicit  quam  intuitum  qui  nihil  aliud  est  quam  praesentia  intel- 
ligibilis  ad  intellectum  quocumque  modo,  sic  anima  semper  intelli- 
git  se  et  Deum  indeterminatè,  et  consequitur  quidam  amor  indeter- 
minatus.  »  (/  Sent.,  dist.  3,  qu.  4,  a.  5.) 

(i)  ///  Gent.,  cap.  47  :  «  Etsi  mens  humana  de  propinquiori  Dei 
simili tudinem  repraesentet  quam  inferiores  creaturae,  tamen  cognitio 
Dei  quae  ex  mente  humanà  accipi  potest  non  excedit  illud  genus 
cognitionis  quod  ex  sensibilibus  sumitur,  quum  et  ipsa  de  seipsâ 
cognoscat  quid  est  per  hoc  quod  naturas  sensibilium  intelligit,  ut 
dictum  est  (cap.  46)  ;  unde  nec  per  hanc  viam  cognosci  Deus  altiori 
modo  potest  quam  sicut  cognoscatur  causa  per  effectum.  » 

(s)  II'  II",  qu.  188,  a.  ô.  —  Cf.  Cassiez,  Conférences  avec  les  Pères  du 
désert,  X,  3. 
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existent  donc  à  proprement  parler  dans  la  Cause  première 
dont  elles  nous  viennent.  Il  ne  s'agit  plus  de  simples  méta- 
phores comme  tout  à  l'heure.  Ces  qualités  sont  en  Dieu 
formellement  avant  d'être  en  nous.  Mais  à  suivre  le  cours 
de  notre  connaissance,  c'est  dans  notre  âme  que  nous  les 
découvrons  d'abord.  Nous  n'arrivons  à  Dieu  qu'ensuite. 
Et  pour  lui  donner  à  juste  titre  ces  perfections,  nous  de- 
vons les  purifier  de  tout  mode  humain  (i). 

On  n'y  songe  pas  d'ordinaire.  On  se  figure  assez  com- 
munément qu'il  suffit  à' intensifier  la  qualité  spirituelle, 
de  la  pousser  à  l'extrême  limite  dans  le  genre  qui  nous 
est  connu,  pour  être  à  même  de  l'attribuer  à  Dieu.  Mais 
c'est  une  erreur,  car  Dieu  ne  rentre  d'aucune  façon  dans 
un  même  genre  avec  les  êtres  créés  (2).  Ainsi  la  vision  de 
mon  œil  et  celle  de  mon  esprit  n'étant  pas  du  même  genre, 
on  aura  beau  intensifier  la  vue  sensible,  on  n'arrivera 
jamais  à  en  faire  de  l'intelligence.  Cependant  ne  passons 
pas  d'un  extrême  à  l'autre  comme  le  font  les  agnostiques. 
Dans  l'exemple  que  nous  venons  de  citer  il  n'y  a  pas 
d'équivoque  à  employer  le  mot  de  connaissance  pour  l'œil 
et  pour  l'esprit.  Une  réelle  analogie  justifie  l'emploi  d'un 
terme  unique.  Ce  mot  de  connaissance  représente  dans  les 
deux  cas  des  choses  qui  malgré  leur  diversité  se  rencon- 
trent à  un  point  de  vue.  Qu'y  a-t-il  de  commun  entre  la 
vision  sensible  et  l'évidence  intellectuelle  ?  Une  proportion . 
La  vision  est  à  l'œil  ce  que  l'intellection  est  à  l'esprit.  Et 
cette  communauté  de  proportion  est  bien  rendue  par  le 
ternie  de  connaissance  qui  signifie  à  des  titres  divers  l'as- 
similation de  la  faculté  humaine  à  un  objet.  Or  on  trou- 
vera des  analogies  semblables  pour  parler  de  Dieu.  Mais 
on  ne  trouvera  rien  d'autre. 

Prenons  dans  notre  esprit  une  perfection,  la  connais- 
sance intellectuelle,  par  exemple.  La  passivité  de  notre 


(1)  I",  qu.  i3,  a.  3,  corp.  et  ad  2  ;  a.  6  ;  —  De  potentia,  qu.  7,  a.  5. 
(a)  I",  qu.  88,   a.  a,  ad  U;  —  Comment,  de  Divi.iis  Nomin.,  cap.  iv, 
lect.  5. 
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intelligence  qui  ne  perçoit  que  sous  l'impression  des  ob- 
jets, la  pauvreté  de  ses  idées  multiples  et  tous  ses  autres 
défauts  ne  sont  pas  essentiels  à  la  science.  On  peut  donc 
dire  sans  équivoque  que  Dieu  sait  lui  aussi.  Ce  que  notre 
esprit  est  à  son  intellection  Dieu  l'est  à  la  sienne  (i).  Et 
me  voilà  travaillant  à  concevoir  celle-ci.  Je  suis  obligé 
d'éliminer  tous  les  modes  imparfaits  que  revêt  notre 
science.  Celle  de  Dieu  n'est  pas  produite  par  les  choses 
créées.  Au  contraire,  Dieu  réalise  les  choses  en  pensant  à 
elles.  Et  que  d'autres  différences  mettent  à  part  la  connais- 
sance divine  !  Grâce  à  des  purifications  successives  j'ob' 
tiens  peu  à  peu  une  idée  qui  s'en  approche,  mais,  hélas! 
une  idée  de  plus  en  plus  obscure,  car  c'est  en  condam- 
nant en  elle  tous  les  modes  qui  contribuaient  malgré  leurs 
défauts  à  nous  la  rendre  claire  que  je  l'approprie  à  Dieu. 
Si  je  m'en  tenais  à  l'intelligence  telle  que  je  l'expérimente, 
il  serait  plus  proche  de  la  vérité  de  dire  :  Dieu  n'est  pas 
intelligent.  Cette  parole,  saint  Thomas  la  trouve  sous  la 
plume  de  l'Aréopagite  et  il  l'admet  dans  le  sens  que  l'on 
vient  de  dire  (a). 

Dieu  ne  vit  pas,  il  n'est  pas  sage,  il  n'est  pas  bon,  il 
n'est  pas  beau.  De  telles  formules  émaillent  le  livre  des 
Noms  divins  et  le  commentaire  que  saint  Thomas  en  a 
composé  (3).  Le  chapitre  final  de  la  Théologie  mystique 
de  Denys,  point  culminant  de  sa  doctrine,  est  même  tout 
entier  composé  de  la  sorte  (4).  Bref,  Dieu  est  un  infini  de 
négation,  dit  saint  Thomas  (5). 

Et  de  fait  que  représente  pour  notre  esprit  débile  une 

(i)  De  Verit.,  qu.  a,  art.  n,  corp.  et  ad  a. 

(a)  De  Div.  Nom.,  cap.  vu,  lect.  3.  —  Cf.  de  Pot.,  qu.  7,  a.  5,  ad  a. 

(3)  De  Div.  Nom.,  cap.  vu,  lect.  4  ;  cap.  xm,  lect.  3  ;  cap.  v,  lect.  a  ; 
cap.  rv,  lect.  3. 

(4)  Dents,  Théologie  mystique,  ch.  v. 

(5)  De  Div.  Nom.,  cap.  vin,  lect.  1  :  «  Infinitum  in  Deo  non  dicitur 
per  extensionem  sicut  in  quantitate  continua,  sed  per  negationem 

quia  scilicet  non  finitur  aut  determinatur  aliquo non  lerrainatur 

intellectu  :  est  enim  ineffabilis  et  ignola  et  quae  cogitari  non  potest, 
divina  virlus,  cuncta  oxcedeDs.  » 
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souveraine  sagesse  qui  ne  se  distingue  pas  d'un  bon  plai- 
sir illimité?  Qu'est-ce  encore  qu'une  miséricorde  inlassa- 
ble qui  s'identifie  avec  la  plus  inflexible  justice,  et  une  vie 
qui  ne  fait  qu'un  avec  l'immutabilité  absolue  ?  Les  agnos- 
tiques voient  là  des  contradictions,  et  sans  doute  ils  ont 
tort  ii).  Mais  reconnaissons  du  moins  le  mystère  auquel 
nous  nous  heurtons.  Le  mode  transcendant  que  revêtent 
en  Dieu  ces  perfections  nous  échappe.  Nous  ne  le  connais- 
sons que  négativement  (2). 

Mais  Dieu  n'est-il  pas  venu  à  l'aide  de  notre  raison?  Pour 
ce  qu'il  nous  a  révélé  de  sa  vie  intime  n'avons-nous  pas 
du  moins  une  idée  bien  positive  ?  11  est  vrai,  nous  savons 
maintenant  qu'en  Dieu  il  y  a  une  seule  nature  et  trois  per- 
sonnes qui  sont  le  Père,  le  Fils  et  le  Saint-Esprit,  et  c'est 
là  une  vérité  que  laissés  à  nous-mêmes  nous  n'aurions  pas 
soupçonnée.  Mais  remarquons  bien  qu'elle  nous  est  révé- 
lée en  formules  humaines.  Nature  et  personne,  Unité  et 
Trinité,  ne  se  peuvent  trouver  en  Dieu  que  selon  un  mode 
bien  différent  de  tout  ce  que  nous  connaissons.  «  Car 
l'unité  qui  apparaît  dans  les  créatures,  dit  l'Aréopagite, 
se  conçoit  comme   nombre,   et  tout  nombre  emprunte 

(1)  Lire  dans  l'ouvrage  du  R.  P.  Ga.rrigol--Lagra.kge,  O.P.,  Dieu, 
a*  partio,  les  ch.  m  et  iv,  en  particulier  le  n°  57  :  «  Il  ne  répugne 
pas  que  les  perfections  absolues  s'identifient  réellement  dans  la  Déité 
et  y  soient  pourtant  formellement  et  à  l'état  pur,  car  dan»  la  mesure 
où  elles  sont  purifiées  de  toute  imperfection,  elles  tendent,  chacune 
selon  ses  exigences  propres,  à  s'identifier  de  la  sorte.  » 

(a)  De  Div.  Nom.,  cap.  7,  lect.  1  :  «  L'Écriture  recourt  à  la  négation 
pour  affirmer  l'excellence  des  attributs  divins.  Elle  appelle  invisible, 
l'éblouissante  lumière  de  Dieu;  ineffable,  celui  que  tout  doit  louer 
et  nommer;  incompréhensible  et  se  dérobant  à  toute  recherche,  celui 
qui  est  partout  et  que  toutes  les  créatures  révèlent.  On  peut  le  com- 
parer à  une  sphère  intelligible  dont  la  circonférence  ne  se  trouve 
nulle  part,  tandis  que  le  centre  est  partout.  Et  ces  négations  nous 
sont  imposées  par  sa  transcendance  même.  C'est  en  ce  sens  qu'on  doit 
entendre  l'Apôtre  lorsqu'il  loue  comme  folie  cette  sagesse  de  Dieu 
qui  nous  semble  absurde.  Par  là  il  nous  élève  à  la  vérité  divine  que 
nous  ne  pouvons  exprimer  et  qui  surpasse  notre  raison  tout  entière... 
Si  nous  voulions  comprendre  selon  notre  manière  les  choses  divines, 
nous  tomberions  dans  l'illusion.  » 
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l'existence.  Mais  l'unité  sur-essentielle  détermine  et  la  rai- 
son de  l'unité  et  tout  nombre  créé  ;  et  elle  est  le  principe, 
la  cause,  la  mesure  et  l'ordre  de  l'unité,  du  nombre  et  de 
tout  ce  qui  existe.  Et  quoique  l'on  approprie  à  la  divinité 
qui  dépasse  toutes  choses  les  noms  d'Unité  et  de  Trinité, 
toutefois  il  ne  s'agit  ni  d'Unité  ni  de  Trinité  qui  soient 
connues  de  nous  ni  d'aucun  être  :  mais  afin  de  glorifier 
saintement  cette  essence  indivisible  et  féconde  nous  dési- 
gnons par  les  noms  divins  de  Trinité  et  d'Unité  ce  qui  est 
plus  sublime  qu'aucun  nom,  plus  sublime  qu'aucune 
substance.  Car  il  n'est  ni  unité,  ni  trinité;  il  n'est  ni  nom- 
bre, ni  singularité,  ni  fécondité  ;  il  n'est  ni  aucune  exis- 
tence, ni  aucune  chose  connue  qui  puisse  dévoiler  l'essence 
divine  si  excellemment  élevée  par-dessus  toutes  choses, 
dévoiler  un  mystère  supérieur  à  toute  raison,  à  toute 
intelligence  ;  et  Dieu  ne  se  nomme  pas  et  ne  s'explique 
pas  ;  sa  majesté  est  absolument  inaccessible.  Même  si 
on  l'appelle  bon,  ce  n'est  pas  que  ce  titre  soit  digne  de 
lui  ;  mais  c'est  que  par  le  désir  de  concevoir  et  d'ex- 
primer quelque  pensée  touchant  cette  ineffable  nature, 
on  lui  consacre  principalement  la  plus  auguste  de  toutes 
les  nominations.  Ce  langage  est  conforme  à  celui  des 
Écritures,  et  pourtant  il  est  loin  de  reproduire  la  réalité, 
De  là  vient  que  les  Théologiens  ont  préféré  s'élever  à  Dieu 
par  la  voie  des  locutions  négatives  ;  parce  qu'ainsi  l'âme 
se  dégage  des  choses  matérielles  qui  ï'étreignent  ;  qu'elle 
pénètre  à  travers  les  pures  notions  qu'on  peut  avoir  àe  la 
divinité,  et  par  delà  lesquelles  réside  celui  qui  dépasse 
tout  nom,  toute  raison,  toute  connaissance,  et  qu'enfin 
elle  s'unit  intimement  à  lui,  autant  qu'il  peut  se  commu- 
niquer et  que  nous  sommes  capables  de  le  recevoir.  »  Saint 
Thomas  a  paraphrasé  mot  à  mot,  sans  en  rien  amoindrir, 
cette  page  des  Noms  divins.  Voici  la  fin  de  son  commen- 
taire :  «  De  négation  en  négation,  l'âme  s'élève  plus  haut 
que  les  plus  excellentes  des  créatures  et  s'unit  à  Dieu  dans 
la  mesure  où  on  le  peut  ici-bas.  Car  durant  la  vie  présente 
notre  intelligence  n'arrive  jamais  à  voir  l'essence  divine, 


—  Co- 
rnais seulement  à  connaître  ce  qu'elle  n'est  pas.  L'union 
de  notre  esprit  à  Dieu,  telle  qu'elle  est  possible  ici-bas, 
s'accomplit  donc  quand  nous  connaissons  que  Dieu  dé- 
passe les  créatures  les  plus  excellentes  (i).  » 

Après  que  nous  avons  ainsi  écarté  de  notre  concept  de 
Dieu  tout  ce  qui  est  corporel,  puis  tout  ce  qui  est  intellec- 
tuel, il  reste  encore  dans  notre  pensée  ceci  :  Il  est.  Sans 
doute  que  nous  tenons  enfin  un  nom  qui  convient  positi- 
vement à  Dieu.  Il  est  Celui  qui  est  tout  simplement.  Cette 
fois  nous  avons  abstrait  l'existence  de  toutes  ces  détermi- 
nations que  lui  apportent  les  essences  diverses.  Nous  la 
concevons  sans  restriction  aucune.  C'est  l'océan  infini  de 
l'Être,  comme  dirait  saint  Jean  Damascène.  N'est-ce  pas 
Dieu  cette  fois?  Prenons  garde.  Quand  nous  avons  épuré 
le  concept  que  nous  nous  formons  de  lui  au  point  de  n'a- 
voir plus  que  ceci  :  Il  est,  nous  devons  encore  le  purifier, 
dit  saint  Thomas.  Car  c'est  à  l'existence  des  êtres  créés  que 
nous  avons  pensé  tout  d'abord.  L'idée  d'être  nous  est 
apparue  dès  l'éveil  de  notre  intelligence.  Elle  se  trouvait  au 
principe  de  notre  première  question  en  face  d'un  objet 
quelconque  :  Qu'est-ce  que  c'est?  Très  confuse  au  commen- 
cement, elle  s'est  enrichie  peu  à  peu  au  cours  de  la  vie. 
Mais  ce  sont  toujours  des  êtres  bornés,  contingents,  défec- 
tueux que  l'expérience  nous  fait  rencontrer.  La  raison 
humaine  peut  du  moins  se  rendre  compte  que  ce  mode 
fini  n'est  pas  essentiel  à  la  constitution  de  l'Être.  Elle  arrive 
à  cette  conclusion  qu'il  doit  même  exister  un  Être  supé- 
rieur à  ce  mode,  un  être  infini,  lequel  se  suffisant  par  lui- 
même  explique  l'existence  empruntée  dont  jouissent  tous 
les  êtres  périssables  que  nous  approchons.  Mais  en  quoi 
consiste  cet  Êlre  non-fini,  cet  Être  dont  l'essence  est  sim- 
plement d'exister?  Mon  intelligence  ne  le  rejoint  qu'après 
avoir  éliminé  de  ses  conceptions  tout  l'être  qui  lui  est 
connu.  Alors  la  voici  dans  la  nuit.  C'est  làjjiffirme  Denys, 


(i)  De  Div.  Nom.,  cap.  xm,  lect.  3. 
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c'est  dans  les  ténèbres  de  notre  ignorance  qu'habite  celui 
qui  est  la  plénitude  de  l'Être  (i). 

Ténèbres  de  notre  ignorance,  avions-nous  dit.  Mais  cette 
nuit  indique  les  profondeurs  divines  où  l'âme  pénètre,  et 
non  la  privation  de  lumière.  «  Une  telle  ignorance  est  pour 
nous  la  façon  la  plus  parfaite  de  connaître  Dieu,  affirme 
saint  Thomas.  Elle  nous  unit  à  la  Divinité  au-dessus  de  la 
nature  de  notre  esprit.  Car  noua  connaissons  alors  que  Dieu 
surpasse  non  seulement  toutes  les  autres  créatures,  mais 
qu'il  est  supérieur  à  notre  esprit  lui-même  et  à  tout  ce  que 
nous  pouvons  comprendre.  Dans  cet  état  de  connaissance 
nous  sommes  illuminés  par  les  profondeurs  de  la  sagesse 
divine  que  nous  ne  pouvons  scruter.  Car  c'est  par  cette 
divine  sagesse  qu'il  nous  est  donné  de  percevoir  ainsi  la 
transcendance  de  Dieu  (2).  » 

.  Le  théologien  peut  raisonner  longuement  pour  se  péné- 
trer de  cette  vérité.  Le  contemplatif  la  saisit  dans  une  sim- 

(1)  /  Sent.,  dist.  8,  qu.  i,  a.  1,  ad  4  :  «  Alia  nomina  dicunt  esse 
detsrminatum  et  particulatum;  sicut  sapiens  dicit  aliquod  esse;  sed 
hoc  nomen  Qui  est  dicil  esse  absolutum  et  indeterminatum  per  ali- 
quid  additum;  et  ideo  dicit  Damascenus  quod  non  significat  quid 
est  Deus,  sed  significat  quoddam  pelagus  substantiae  infinitum,  quasi 
indeterminatum.  Unde  quando  in  Deum  procedimus  per  viam  remo- 
tionis,  primo  negamus  ab  eo  corporalia;  et  secundo  etiam  intellectua- 
lia  secundum  quod  inveniuntur  in  creaturis,  ut  bonitas  et  sapientia; 
et  tune  remanet  tan  tu  ni  in  intellectu  nostro  quia  est  et  nihil  amplius  : 
unde  est  sicut  in  quâdam  confusione.  Ad  ultimum  autem,  etiam  hoc 
ipsum  esse,  secundum  quod  est  in  creaturis  ab  ipso  removemus  ;  et 
tune  remanet  in  quâdam  tenebrâ  ignorantiae,  secundum  quam  igno- 
rantiam,  quantum  ad  statum  viae  pertinet,  optime  Deo  conjungimur, 
ut  dicit  Dyonisius  (cap.  vu,  de  div.  nom.)  :  haec  est  quaedam  caligo 
in  quâ  Deus  habitare  dicitur.  » 

(2)  De  Div.  Nom.,  cap.  vu,  lect.  4.  —  Voir  encore  Ibid.,  cap.  i,  lect.  3  : 
«  Hoc  est  ultimum  ad  quod  pertingere  possumus  circa  cognitionem 
divinam  in  hâc  vitâ,  quod  Deus  est  supra  omne  id  quod  a  nobis 
cogitari  potest  :  et  ideo  nominatio  Dei  quae  est  per  remotionem,  est 
maxime  propria  :  etenim  illi  qui  sic  laudant  Deum  per  remotionem, 
per  illuminationem  Dei  vere  et  supernaturaliter  sunt  hoc  edocti  ex 
beatissimà  conjunclione  ad  Deum  :  qui  Deus  cum  sit  omnium  exis- 
tentium  causa,  ipse  nihil  est  existentium,  non  quasi  deficiens  ab 
essendo,  sed  supereminenter  segregatus  ab  omnibus.  » 
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pie  intuition.  Encore  son  intuition  de  Dieu  sera-t-elle  sou- 
veut  plus  précise,  je  veux  dire  plus  négative,  car  la  préci- 
sion ici  vient  de  négations  qui  se  superposent.  La  seconde 
détermine  la  précédente,  comme,  dans  la  définition  posi- 
tive, la  différence  spécifique  restreint  l'idée  exprimée  par 
le  genre  (i).  Ainsi  nous  disons  :  non  seulement  Dieu  n'est 
rien  de  corporel,  mais  il  dépasse  infiniment  nos  âmes  elles- 
mêmes.  L'esprit  s'enfonce  ainsi  dans  une  nuit  toujours 
plus  obscure.  Il  est  convaincu  toujours  davantage  que 
Dieu  est  au-dessus  de  toutes  les  idées  que  l'on  peut  se 
faire  de  sa  beauté. 

Alors  c'est  le  mouvement  circulaire  de  la  contemplation. 
Supérieur  au  mouvement  direct  qui  part  des  créatures 
matérielles,  meilleur  aussi  que  le  mouvement  oblique  qui 
s'appuie  aux  symboles  de  la  révélation  divine,  le  mouve- 
ment circulaire  consiste,  pour  l'âme  qui  a  rejeté  toutes  les 
choses  sensibles,  à  songer  que  Dieu  est  au-dessus  de  tout 
et  d'elle-même  aussi,  et  à  demeurer  dans  cette  intuition  (a). 

«  Nous  parvînmes  à  nos  âmes,  disait  saint  Augustin 
racontant  son  ravissement  et  celui  de  Monique,  et  nous  les 
dépassâmes  pour  atteindre  cette  région  d'inépuisables 
délices  où  tu  rassasies  éternellement  Israël  du  pain  de  la 
vérité,  où  la  vie  se  confond  avec  la  Sagesse  même,  principe 
de  tout  ce  qui  existe,  de  tout  ce  qui  a  existé  et  de  tout  ce 
qui  existera  ;  Sagesse  qui  n'a  point  été  faite,  mais  qui  existe 
aujourd'hui  telle  qu'elle  a  été  et  telle  qu'elle  sera  toujours  : 
ou  plutôt  on  ne  peut  dire  d'elle  ni  qu'elle  a  été,  ni  qu'elle 

(i)  In  Boet.  de  Trinitate,  qu.  6,  a.  3  :  «  Loco  cognitionis  generis 
habemus  in  istis  substantiis  cognitionem  per  negationem,  ut  cum 
scimus  quod  hujusmodi  substantiae  sunt  immateriales  el  incorporeae, 
Don  babentes  figuras  et  alia  hujusmodi.  Et  quanto  plures  negationes 
de  ipsis  cognoscimus,  tanto  minus  est  confusa  earum  cognitio  in 
nobis,  eo  quod  per  negationes  sequentes  prior  negatio  contrahitur 
et  determinatur,  sicut  genus  remotum  per  dilîerentias.  » 

(a)  De  Verit.,  qu.  8,  a.  1 5,  ad  3  :  «  Tertius  modus  est  quando  anima 
omnia  sensibilia  abjicit,  supra  omnia  Dcum  cogitans,  etiam  supra 
seipsam;  et  sic  ab  omni  difformitate  separatur,  et  hic  est  motus  cir- 
cularis.  »  —  Cf.  II*  II",  qu.  180,  a.  6,  ad  a. 


_  43  - 

S8ra,  mais  seulement  qu'elle  est,  parce  qu'elle  est  éternelle  : 
car  avoir  été  et  devoir  être  ce  n'est  pas  être  éternel.  Or  tandis 
que  nous  parlions,  et  que  nous  nous  élancions  vers  elle,  par 
un  bond  de  tout  notre  cœur  nous  y  touchâmes  un  ins- 
tant... » 

Voilà  l'intuition  mystique,  avec  son  prolongement  affec- 
tif dont  nous  reparlerons.  Sans  doute  qu'à  ces  hauteurs  la 
mère,  sans  instruction,  mais  plus  sainte,  dépassa  son  fils, 
le  philosophe.  L'intuition  et  d'autant  meilleure  que  le  Saint- 
Esprit  donne  avec  plus  d'intensité  la  lumière  surnaturelle 
qui  renforce  l'activité  de  notre  intelligence  (i). 

Si  Adam  au  paradis  terrestre  eut  une  contemplation 
supérieure  à  celle  dont  bénéficient  normalement  les  mys- 
tiques, c'est  que,  possédant  le  don  de  sagesse  à  un  plus 
haut  degré,  il  pouvait  dès  lors  connaître  l'essence  divine 
par  des  négations  plus  précises.  Les  anges  furent  dans  le 
même  cas  durant  leur  épreuve  (2).  Voici  la  jolie  comparai- 
son à  laquelle  recourt  saint  Thomas.  Tout  le  monde  sait 
que  la  majesté  du  grand  roi  dépasse  les  autres  dignités  du 
pays.  Mais  le  campagnard  qui  n'a  jamais  rien  vu  que 
l'humble  magistrat  de  son  village  se  fait  une  idée  moins 
juste  de  la  grandeur  royale  que  tel  autre  qui  fut  admis 
dans  la  maison  des  princes.  Bien  que  ni  l'un  ni  l'autre 
n'aient  jamais  été  à  la  cour  du  roi,  celui  qui  a  fréquenté 
les  princes  sait  mieux  combien  le  roi  est  grand  (3).  D'une 
façon  analogue  les  anges  avant  la  vision  bienheureuse  et 
l'homme  dans  l'état  d'innocence  contemplaient  Dieu  mieux 
que  nous.  Néanmoins  toute  créature  est  ténèbre,  comparée 
à  l'immensité  de  la  clarté  divine,  et  connaître  Dieu  par  la 
plus  belle  de  ses  images,  par  le  plus  beau  de  ses  anges, 


(1)  «  In  hoc  profectu  cognitionis  maxime  juvatur  mens  humana, 
cum  lumen  ejus  naturale  nova  illustratione  confortatur;  sicut  est 
lumen  fidei  et  doni  sapientiae  et  intellectùs,  per  quod  mens  supra  se 
in  contemplatione  elevatur,  in  quantum  cognoscit  Deum  esse  supra 
omne  id  quod  naturaliter  apprehendit»  (In  Boet.  de  Trin.,  qu.  1,  a. a). 

(a)  II'  II",  qu.  5,  a.  1,  ad  1. 

(3)  ///  Gent.,  cap.  49. 
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c'est  encore  le  rejoindre  à  tâtons  dans  la  nuit  obscure  (i). 
On  ne  sort  pas  de  la  foi,  quoi  qu'en  dise  le  maître  Hugues 
de  Saint-Victor,  dont  l'autorité  est  pourtant  si  grande  (a). 

Par  faveur  extraordinaire,  Adam  reçut  aussi  dans  son 
intellect  passif  des  représentations  idéales  de  Dieu.  Bien 
qu'uni  à  un  corps,  il  eut  des  intuitions  sans  le  concours  des 
puissances  corporelles.  Il  connaissait  selon  la  manière 
angélique  (3).  Des  saints  ont  parfois  recouvré  dans  leurs 
ravissements  ce  charisme  dont  jouissait  l'homme  avant  la 
chute.  Nous  avons  dit  que  nous  ne  voulions  pas  nous 
étendre  sur  les  visions  intellectuelles.  Avec  saint  Thomas 
nous  ferons  pourtant  une  ou  deux  remarques.  D'abord 
aucune  similitude  créée  n'arrive  à  représenter  l'essence  infi- 
nie. Si  une  image  corporelle  ne  peut  faire  connaître  l'essence 
d'un  esprit,  il  est  encore  plus  impossible  qu'une  forme 
créée,  si  pure  soit-elle,  nous  révèle  en  lui-même  l'Être 
incréé.  La  similitude  créée  est  nécessairement  restreinte  à 
quelque  aspect  déterminé.  Elle  porte  sur  la  bonté  de  Dieu, 
par  exemple,  ou  sur  les  trois  personnes  de  la  Trinité... 
Mais  il  faut  bien  savoir  que  rien  n'est  limité  delà  sorte 
dans  l'essence  divine.  Tout  s'y  trouve  contenu  dans  l'émi- 
nence  d'une  incompréhensible  unité  (4).  Et  alors  ce  n'est 
pas  Dieu  que  l'on  voit  immédiatement,  mais  une  ombre  de 
lui-même  (5). 

Ainsi  donc  quand  Dieu  fait  ce  miracle  de  donner  aux 
saints  une  vision  intellectuelle  de  son  essence,  l'intuition 
demeure  négative  (6).  A  plus  forte  raison,  dans  l'état  nor- 

(i)  II'  II",  qu.  5,  a.  i,  ad  a.  —  Cf.  I',  qu.  gk,  a.  i,  ad  3. 

(a)  II*  II",  qu.  5,  a.  i,  ad  i. 

(3)  De  Verit.,  qu.  18,  a.  i,  ad  ?s. 

(6)  I",  qu.  is,  a.  ». 

(5)  Quodlibet,  VII,  qu.  t,  a.  i  :  «  Impossibile  est  in  intellectu  creato 
similitudinem  divinae  essentiae  recipi,  quae  eara  perfectè  secundum 
totam  suam  raUonem  repraesentet.  Unde  si  por  aliquam  similitudi- 
nem talem  essentia  divina  a  nobis  videretur,  immédiate  non  videre- 
mus  essentiam  divinam,  sed  quamdam  umbram  ejus.  » 

(6)  De  Verit.,  qu.  io,  a.  n,  ad  \!x  :  «  ...  de  visione  intellectuali  quâ 
Sancti  divinam  veritatem  in  contemplatione  intuentur  ;  non  quidem 
sciendo  de  eâ  quid  est,  sed  magis  quid  non  est.  » 
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mal,  lorsqu'il  n'y  a  pas  infusion  d'espèce  spirituelle  mais 
simple  renforcement  de  l'intellect  actif  par  la  lumière  des 
dons  du  Saint-Esprit. 

Sur  la  fin  de  sa  vie,  saint  Thomas  se  trouvait  un  jour 
au  château  de  San  Severino,  près  de  sa  sœur.  Soudain  il 
demeure  immobile,  sans  plus  rien  voir  ni  entendre.  Sa 
soeur  s'en  inquiète  auprès  de  Renaud,  le  fidèle  compagnon. 
«  C'est  un  ravissement  d'âme  qui  lui  arrive  souvent  quand 
il  contemple  les  choses  divines,  répond  le  frère,  mais  à 
vrai  dire,  je  ne  l'ai  encore  jamais  vu  en  extase  comme 
aujourd'hui.  »  Une  heure  passe  et  le  ravissement  continue. 
Renaud  commence  à  s'inquiéter  lui-même,  il  se  met  à 
tirer  le  saint  par  sa  chape,  doucement  d'abord  puis  très 
fort.  Alors  Thomas  revient  à  lui  et  pousse  un  grand  sou- 
pir :  «  Mon  frère  Renaud,  je  te  le  dis  en  secret  :  le  temps 
est  venu  où  je  dois  cesser  d'écrire,  Dieu  m'a  révélé  de 
telles  choses  que  tous  mes  écrits  et  toutes  mes  leçons  ne 
me  paraissent  que  des  mesquineries  ;  comme  de  la  paille, 
bonne  à  brûler...  (i)  » 

Saint  Augustin,  après  avoir  raconté  le  ravissement 
d'Ostie,  ajoutait  :  «  En  soupirant  nous  retombâmes,  lais- 
sant attachées  là-haut  les  prémices  de  notre  esprit,  et  nous 
redescendîmes  à  ces  vains  bruits  de  nos  lèvres,  à  cette 
parole  mortelle  qui  commence  et  qui  finit...  »  Et  longue- 
ment il  essaie  d'imaginer  d'après  ce  court  instant  de  ravis- 
sement ce  que  peut  être  la  vie  éternelle.  Saint  Thomas 
renonça  désormais  à  ces  balbutiements  sublimes.  Cepen- 
dant la  Somme  Théologique  n'était  pas  achevée  encore,  et 
Renaud  le  pressait  :  «  Mon  Père,  comment  avez-vous 
abandonné  un  si  important  ouvrage  que  vous  aviez  entre- 
pris pour  la*  gloire  de  Dieu  et  pour  l'illumination  du 
monde?  —  Renaud,  répondait-il,  je  ne  puis  plus,  tout  ce 
que  j'ai  écrit  me  paraît  comme  de  la  paille!  »  Il  y  tient  à 
ce  mot,  le  grand  Docteur  qui  avait  entendu  jadis  l'Hôte  du 
Tabernacle  lui  parler  en  ces  termes  :  «  Ce  que  tu  as  écrit 

(i)  Guill.de  Thoco,  VIII,  48. 
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est  bien,  la  solution  que  tu  as  établie  est  Yraie  pour  autant 
du  moins  qu'avant  de  se  laisser  voir  face  à  face  la  vérité 
divine  peut  être  comprise  et  définie  par  des  procédés 
humains  (i).  »  Quelques  mois  se  passèrent.  Saint  Thomas 
mourut  sans  avoir  repris  sa  dictée. 

Mais  ce  grand  silence  était  encore  un  commentaire  de 
Denys,  plus  beau  que  tous  les  autres,  un  commentaire 
vivant.  Autrefois  n'avait-il  pas  dit  ces  mots  qui  sont  la 
conséquence  logique  de  la  doctrine  dyonisienne  :  «  Dieu 
est  honoré  par  le  silence,  non  qu'il  nous  soit  défendu  de 
parler  de  lui  et  de  chercher  à  le  connaître,  mais  il  faut 
savoir  que  jamais  nous  ne  sommes  arrivés  à  le  compren- 
dre (2).  » 

Cette  conclusion  déjà  ancienne  de  ses  raisonnements 
théologiques,  son  intuition  contemplative  lui  en  montrait 
aujourd'hui  la  vérité  à  un  tel  point  que  le  silence  s'impo- 
sait. Il  était  incapable  d'écrire.  C'est  pour  le  même  motif 
que  les  âmes  arrivées  à  un  certain  degré  de  vie  spirituelle 
ne  peuvent  plus  faire  de  méditation  proprement  dite, 
elle?  se  trouvent  tout  de  suite  attentives  à  la  présence  de 
Dieu  et  voient  si  bien  que  leurs  discours  intérieurs  n'ex- 
priment pas  l'Ineffable  auquel  elles  sont  unies!  Le  frère 
Renaud  était  sage  d'insister  pour  que  saint  Thomas  con- 
tinuât, si  possible,  de  composer  la  Somme;  saint  Augustin 
fit  bien  de  reprendre  «  la  parole  qui  commence  et  qui  finit  », 
mais  les  directeurs  de  conscience  sont  déraisonnables 
d'exiger  que  les  âmes  reviennent  toujours  aux  exercices 
élémentaires  et  à  la  méthode  compliquée  de  la  méditation. 

Parler  ou  écrire  pour  que  les  autres  profitent  des  fruits 
de  notre  contemplation,  c'est  une  œuvre  louable  à  laquelle 
s'emploient  tout  spécialement  les  ordres  religieux  qui  joi- 
gnent l'apostolat  à  la  vie  d'oraison.  Mais  se  détailler  à  soi- 


(1)  lbid.,  IX,  53. 

(a)  In  Boet.  de  Trinil.,  qu.  3,  a.  1,  ad  6  :  «  Dcus  honoratur  silentio, 
non  quod  de  ipso  nihil  dicamus,  vel  inquiramus,  sed  quia  intelligi- 
mus  nos  ab  ejus  comprehensionc  defecisse.  » 
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même  en  des  jugements  morcelés  l'Être  divin  que  l'on  sent 
beaucoup  mieux  en  bloc,  c'est  inutile  et  même  nuisible. 

Toutes  les  opérations  de  l'imagination  et  du  raisonne- 
ment, toutes  les  idées  distinctes  ne  valent  pas  l'intuition 
obscure  que  Dieu  donne.  Saint  Jean  de  la  Croix  l'affirme 
et  le  répète  aux  âmes  timides  que  Dieu  conduit  par  ces 
voies  nouvelles,  et  à  tant  de  directeurs  qui  viennent  ajou- 
ter à  leur  trouble.  Ceux-ci  sont  inexcusables.  Saint  Jean 
de  la  Croix  le  leur  dit  franchement.  Mais  à  celles-là  il 
tient  ce  langage  paternel  :  0  chères  âmes,  quand  Dieu 
vous  accorde  des  grâces  si  souveraines,  quand  il  vous 
conduit  dans  la  solitude  et  le  recueillement,  et  vous  arrache 
aux  lourdeurs  du  sens,  n'y  retournez  pas!  Laissez  là  vos 
opérations;  car  si  elles  vous  ont  aidé  d'abord  à  vous  sépa- 
rer du  monde  et  de  vous-mêmes,  quand  vous  étiez  des 
commençants,  maintenant  que  Dieu  vous  a  fait  la  grâce 
d'agir  Lui-même,  elles  ne  peuvent  plus  être  pour  vous 
qu'obstacle  et  embarras.  N'interposez  vos  opérations  en 
rien;  détachez-les  de  tout,  ne  vous  embarrassez  pas,  car 
c'est  là  votre  seul  rôle  en  cet  état.  En  même  temps  mainte- 
nez-vous dans  une  attention  d'amour  et  de  simplicité  (i).  » 
L'âme  a  grand  besoin  qu'on  lui  répète  ces  conseils  :  «  Ne 
comprenant  pas  qu'elle  change  d'état,  elle  se  trouble  et  se 
fait  du  tort.  Ne  connaissant  que  son  ancienne  habitude 
d'opérer  par  les  sens,  d'observer  la  succession  de  ses  pen- 
sées, elle  s'imagine  qu'elle  est  oisive  du  moment  où  Dieu 
veut  l'introduire  dans  ce  vide  et  cette  solitude  où  doit 
finir  l'activité  d'autrefois.  Elle  s'obstine  à  agir,  et  il  y  a 
en  cela  une  source  de  distractions  continuelles,  de  séche- 
resses, de  dégoûts  spirituels,  parce  qu'elle  commençait  à 
connaître  déjà  le  repos,  la  paix,  le  silence  de  l'esprit  où 
Dieu  communique  sa  suavité  secrète.  Il  arrive  que  Dieu 
pour  l'éclairer  insiste  alors,  voulant  la  maintenir  dans  la 
silencieuse  quiétude,  mais  elle  n'y  répond  pas  et  cède  plu- 
tôt à  l'imagination  et  à  l'entendement  qui  opère  quand 

(i)  La  vive  flamme  d'amour,  3*  strophe,  vers  3,  S  xv. 
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même.  Il  en  est  ainsi  d'un  enfant  que  sa  mère  veut  porter 
dans  les  bras  et  qui  pleure  et  qui  trépigne  pour  marcher 
tout  seul,  et  sa  mère  qui  ne  veut  pas  le  livrer  à  son  inca- 
pacité ne  peut  avancer  elle-même  (i).  » 

Que  l'enfant  se  laisse  donc  faire,  que  l'âme  demeure  en 
silence  jouissant  de  l'intuition  mystique.  Dans  cet  état  elle 
goûtera  le  fruit  de  l'Esprit-Saint  dont  je  dois  parler  main- 
tenant :  cette  foi  éclairée  qui  est  un  avant-goût  delà  vision 
céleste. 


S  IV.  —  L'intuition  négative  de  Dieu  s'achève  dans  la 

JOUISSANCE     DE    LA    FOI    VIVE    ET    BIEN    ASSURÉE,    QUI 
EST     UN    FRUIT    DU    SAINT-ESPRIT    ET    l'aVANT-GOUT 

DE    LA   VISION    CÉLESTE. 

Le  fruit  est  le  produit  suprême  de  la  plante  arrivée  à  sa 
perfection.  L'homme  le  cueille  et  le  savoure.  Ces  poéti- 
ques remarques  sont  de  saint  Thomas  et  s'inspirent  d'un 
mot  de  l'Ëpître  aux  Galates  fa).  La  plante  c'est  nous.  Les 
fruits  ce  sont  nos  actes  agréables.  S'ils  proviennent  de  nos 

(i)  Ibid.,.  5  xvi.  —  Sainte  Jeanne  de  Chantai  fit  elle-même  cette 
expérience  :  «  La  bonté  [de  Notre-Seigneur]  me  donna  cette  manière 
d'oraison  d'une  simple  vue  et  sentiment  de  sa  divine  présence,  où  je 
me  sentais  tout  abandonnée,  absorbée  et  reposée  en  lui.  Et  cette  grâce 
m'a  été  continuée,  bien  que  par  mes  infidélités  j'y  aie  beaucoup 
contrevenu;  laissant  entrer  dans  mon  esprit  des  craintes  d'être  inu- 
tile en  cet  état,  et  voulant  faire  quelque  chose  de  ma  part,  je  gâtais 
tout.  Et  encore  souvent  suis-je  attaquée  de  cette  même  crainte,  non 
pas  à  l'oraison,  mais  en  mes  autres  exercices  où  je  veux  toujours  un 
peu  agir  et  faire  des  actes,  encore  que  je  sens  bien  que  je  me  tire  par 
ce  moyen  de  mon  centre  ;  surtout  je  vois  que  cet  unique  et  simple 
regard  en  Dieu  est  mon  unique  remède  et  seul  soulagement.  Et 
certes  si  je  suivais  mon  attrait,  je  ne  ferais  que  cela  en  tout  sans 
exception.  Car  si  je  pense  fortifier  mon  âme  par  des  pensées  et  des 
discours,  par  des  résignations  et  des  actes,  je  m'expose  à  des  nou- 
velles tentations  et  peines,  et  je  ne  puis  faire  cela  que  par  une  grande 
violence  qui  me  laisserait  à  sec.  »  (Lettres,  t.  IV,  p.  735.) 

(a)  Galat.,  v,  aa. 
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propres  efforts,  ce  sont  des  fruits  de  la  raison  humaine. 
Mais  quand  Dieu  même  arrose  la  terre  de  notre  âme  avec 
la  pluie  céleste  et  que  la  grâce  monte  en  nous  comme  une 
sève  divine,  nous  avons  les  fruits  du  Saint-Esprit.  Ce  nom 
revient  déjà  aux  produits  que  la  grâce  coopérante  et  nos 
vertus  surnaturelles  ont  fait  mûrir.  Mais  ceux  de  la  grâce 
opérante  et  des  dons  du  Saint-Esprit  le  méritent  beaucoup 
plus.  Alors  surtout  les  fruits  sont  savoureux  pour  l'âme 
qui  en  jouit  (i). 

Le  fruit  le  plus  parfait  c'est  l'acte  suprême  que  le  Saint- 
Esprit  nous  donnera  d'accomplir  lorsque  nous  arriverons 
à  notre  fin  dernière,  et  que  nous  prendrons  possession  de 
Dieu  pour  partager  son  bonheur  éternel.  Nous  avons  déjà 
les  titres  de  ce  bonheur  dans  le  mérite  d'une  vie  sainte.  A 
ce  point  de  vue  l'on  peut  dire  que  le  fruit  n'est  encore  que 
dans  sa  fleur.  Mais  nous  tenons  plus  que  des  promesses. 
Déjà  il  nous  est  offert  quelque  avant-goût.  On  peut  compa- 
rer, dit  saint  Thomas,  les  actions  méritoires  de  la  vie  éter- 
nelle, à  ces  toniques  que  prennent  les  malades.  Si  cer- 
tains remèdes  sont  insipides  et  ne  s'acceptent  qu'en  vue  de 
la  guérison,  ceux-là  sont  savoureux,  et  bien  qu'on  ne  les 
prenne  pas  pour  eux-mêmes,  on  y  trouve  cependant  un 
goût  qui  réconforte  en  attendant  la  résultat  final  auquel 
on  aspire.  Ainsi  en  est-il  des  fruits  du  Saint-Esprit  que 
nous  cueillons  sur  la  terre.  L'intention  du  chrétien  ne 
s'arrête  pas  au  plaisir  trouvé  dans  les  bonnes  actions,  elle 
pousse  jusqu'à  Dieu.  C'est  lui  seul  qu'il  faut  aimer  de  tout 
son  coeur,  et  en  lui  seul  qu'il  faut  chercher  la  béatitude. 
Dès  maintenant  d'ailleurs  on  l'atteint  lui-même  un  peu, 
on  le  possède  quoique  imparfaitement  (2). 

Cette  jouissance  encore  incomplète,  la  meilleure  cepen- 
dant de  toutes  les  joies  de  la  terre,  constitue  le  lot  des  âmes 
contemplatives.  Connaître  la  vérité  c'est  une  grande  satis- 
faction pour  l'homme  dont  la  raison  est  la  faculté  maî- 


(1)  1*  II",  qu.  70,  a.  1  et  a. 

(2)  I'  II",  qu.  70,  a.  i,  ad  1  et  2  ;  —  qu.  1 1,  a.  3  et  4. 
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tresse.  La  joie  grandit  quand  la  science  et  la  sagesse 
acquises  rendent  moins  difficiles  les  labeurs  de  la  pensée. 
Mais  jusqu'où  ne  montera-t-elle  pas  si  l'Esprit  divin  lui- 
même  vient  nous  éclairer  de  ses  lumières!  Et  surtout  ne 
va-t-elle  pas  déborder  si  l'être  mieux  connu  est  une  per- 
sonne très  aimable  et  très  aimée?  Or  le  contemplatif  reçoit 
du  Saint-Esprit  la  grâce  d'une  intuition  sur  Dieu  même, 
c'est-à-dire  sur  l'Être  le  plus  aimable  qui  soit,  et  en  fait  le 
plus  aimé  de  son  cœur.  Vraiment  aucune  jouissance 
humaine  n'approche  de  celle-là  (i). 

Cette  intuition  de  Dieu  est  essentiellement  un  acte  d'in- 
telligence. Il  en  résulte  dans  cette  faculté  le  fruit  que  saint 
Paul  nomme  la  foi  (2).  Ce  n'est  plus  de  la  simple  vertu  de 
foi  qu'il  s'agit. 

Celle-ci  consiste,  disions-nous,  à  admettre  sur  la  parole 
de  Dieu  le  mystère  de  sa  vie  intime  et  de  ses  œuvres. 
Pressée  par  la  volonté  qui  l'incline  devant  l'autorité 
suprême,  l'intelligence  se  soumet  donc.  Mais  il  est  tout 
naturel  qu'elle  s'agite  dans  son  cachot,  Cogitât.  Credere 
est  eum  assensione  cogitare,  dit  saint  Augustin.  Elle  cher- 
che avec  inquiétude  à  découvrir  la  vérité.  Il  n'y  a  que 
dans  la  lumière  qu'elle  puisse  normalement  se  reposer  (3). 
Or  voici  qu'en  attendant  l'évidence  de  l'Au-delà,  la  vision 
obscure  que  nous  avons  décrite  établit  déjà  l'intelligence 
dans  la  sérénité.  Pour  bien  se  rendre  compte  de  ce  fait 
rassemblons  les  éléments  divers  qui  contribuent  à  l'inté- 
gralité de  l'intuition  mystique.  Les  besoins  de  l'analyse 
nous  ont  obligé  à  les  disperser  au  cours  de  nos  différents 
articles.  D'ailleurs  ils  se  trouvent  souvent  séparés  dans  les 
âmes  (4).  Mais  voici  maintenant  l'expérience  religieuse 
parfaitement  épanouie.  Que  comporte-t-elle  ? 

i.  —  D'abord,  avons-nous  dit,  l'amour  est  à  la  base  de 
la  vie  contemplative.  Sous  son  influence  on  s'est  mis  à 

(1)  II*  II",  qu.  180,  a.  7. 
(a)  Galat.,  v,  aa. 

(3)  De  Verit.,  qu.  i4,  a.  1. 

(4)  Saint  Jean  de  la  Crois,  La  Nuit  obscure,  1.  II,  ch.  xnr. 
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méditer  pour  mieux  connaître  Dieu.  Et  quand,  au  bout 
d'un  temps  plus  ou  moins  long,  le  Saint-Esprit  a  daigné 
élever  l'àme  à  la  contemplation  infuse,  c'est  aussi  par  une 
inspiration  de  la  charité  qu'il  la  fit  entrer  en  ce  domaine 
supérieur.  Grâce  à  son  opération,  notre  amour  de  Dieu 
s'émeut  comme  spontanément.  Voilà  l'élément  fondamen- 
tal de  l'état  mystique.  Dès  lors  Dieu  cesse  d'être  pour 
nous  ce  qu'il  est  pour  tant  de  fidèles,  même  théologiens, 
une  simple  idée  abstraite.  Notre  amour  fervent  nous  fait 
prendre  conscience  de  sa  réalité. 

2.  —  De  plus,  l'impression  toute  spéciale  que  nous  res- 
sentons sous  l'influx  d'une  énergie  spirituelle  qui  nous 
élève  au-dessus  de  nous-mêmes,  le  sentiment  de  ces  effets 
psychologiques  qui  nous  viennent  de  l'Hôte  divin,  donne 
une  conscience  encore  plus  vive  de  l'existence  de  Dieu  et 
de  sa  richesse  essentielle.  Il  est  la  cause  de  tous  ces  bien- 
faits que  mon  âme  éprouve.  Je  sens  Dieu  en  moi  comme 
un  être  vivant. 

3.  —  J'arrive  même  à  pénétrer  ses  pensées  et  ses  vou- 
loirs intimes  grâce  à  la  charité  qui  m'assimile  à  lui  de 
plus  en  plus.  Mon  âme  qui  lui  est  devenue  semblable  n'a 
qu'à  suivre  sa  propre  inclination  pour  entrer  tout  naturel- 
lement dans  l'intelligence  de  la  vérité  divine.  Rien  que 
par  sympathie  ou  répulsion  elle  peut  énoncer  des  juge- 
ments qui  sont  en  pleine  harmonie  avec  ceux  de  Dieu.  Au 
contact  de  la  divinité,  par  cette  compénétration  qui  résulte 
de  l'amour  mutuel,  l'âme  a  des  expériences  originales  et 
profondes  qui  lui  font  goûter  l'enseignement  de  l'Église. 
Sans  avoir  de  révélation  nouvelle,  elle  comprend  mieux 
pour  son  compte  la  vérité  révélée  à  tous. 

4-  —  A  ces  instincts  nés  de  l'amour,  le  Saint-Esprit 
ajoute  des  illuminations  qui  les  précisent  et  les  prolon- 
gent encore.  Ce  sont  d'abord  des  lumières  positives  sur 
tout  ce  qui  n'est  pas  essentiellement  mystérieux  dans  la 
vérité  divine.  L'Esprit-Saint  renforce  la  vigueur  de  notre 
esprit.  Il  nous  aide  à  comprendre  les  Écritures  et  à  décou- 
vrir les  motifs  qui  légitiment  notre  croyance.  Il  nous  fait 
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discerner  le  plan  de  la  Providence  sur  nous,  et  apprécier 
à  leur  valeur  les  moyens  de  salut  qui  nous  sont  offerts. 

,").  —  Ainsi  le  noyau  forcément  obscur  du  mystère  s'en- 
toure déjà  d'un  halo  lumineux.  Quant  à  l'essence  impéné- 
trable de  Dieu  l'âme  contemplative  reçoit  du  moins  cette 
grâce  de  ne  pas  lui  substituer  des  fantômes  ou  des  idoles, 
car  elle  a  été  purifiée  des  images  et  des  erreurs  par  l'opé- 
ration du  Saint-Esprit.  Elle  a  l'intuition  de  la  transcen- 
dance infinie  de  Dieu  :  oui,  vraiment,  le  plus  que  nous 
sachions  de  lui  c'est  qu'il  dépasse  tout  ce  que  nous  pou- 
vons en  penser  (i).  Au-delà  des  connaissances  distinctes 
l'âme  pressent  quelque  chose  de  caché  dont  elle  fait  un 
plus  grand  cas  que  de  tout  ce  qui  lui  fut  manifesté.  Et  les 
pauvres  idées  qui  lui  ont  servi  à  se  représenter  Dieu,  elle 
les  sacrifie  sur  l'autel  du  Dieu  inconnu  qui  est  infiniment 
plus  beau. 

6.  —  Mais  tandis  que  l'intelligence  s'arrête  et  s'humilie 
dans  cette  intuition  négative,  le  cœur  va  de  l'avant  sans 
aucune  hésitation.  Dieu  étant  suffisamment  discerné  pour 
n'être  pas  confondu  avec  ce  qui  n'est  pas  lui,  notre  affec- 
tion a  l'assurance  de  le  rejoindre  lui-même.  Et  elle  y 
adhère  parfaitement.  Car  si  la  connaissance  est  requise 
pour  que  naisse  l'amour,  elle  ne  le  borne  pas.  On  peut 
aimer  plus  qu'on  ne  connaît.  L'esprit  impressionné  par 
un  objet  en  conçoit  une  idée  restreinte,  suivant  sa  capacité 
propre.  Si  l'objet  est  Dieu  en  personne,  on  ne  s'étonnera 
donc  pas  que  l'esprit  de  l'homme  le  saisisse  très  imparfai- 
tement. Même  avec  le  secours  du  Saint-Esprit,  le  concept 
sera  insuffisant,  caria  grâce  divine  ne  peut  sans  miracle 
transformer  de  fond  en  comble  les  facultés  humaines. 
Mais  il  appartient  à  notre  cœur  d'aimer  l'objet  tel  qu'il  est 
dans  sa  réalité  même.  La  grâce  n'aura  qu'à  perfectionner 
la  nature,  et  la  charité  nous  mettra  en  contact  avec  la  plé- 


(i)  «  Illud  est  ultimum  cognitionis  humanae  de  Deo  quod  sciât  se 
Deum  nescire,  in  quantum  cognoscit,  illud  quod  Deus  est,  omne 
ipsum  quod  de  eo  intelligimus  excedere  »  (De  pot.,  qu.  7,  a.  5,  ad  1/1). 
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nitudede  Dieu.  «  Par  un  bond  de  tout  notre  cœur  nous 
y  touchâmes  un  instant  »,  écrivait  saint  Augustin.  «  Deo 
quasi  ignoto  conjungimur,  à  tcoit  l'inconnu  de  Dieu  notre 
cœur  est  uni  »,  dit  saint  Thomas  (i),  qui  résume  dans 
cette  formule  lapidaire  une  phrase  de  l'Aréopagite.  Et  saint 
Jean  de  la  Croix,  pour  signifier  qu'il  y  a  dans  les  ténèbres 
intellectuelles  une  adhésion  d'amour  à  Dieu  par  l'opéra- 
tion du  Saint-Esprit,  nous  parle,  comme  du  plus  haut 
degré  d'oraison,  des  «  touches  substantielles  de  la  divine 
union  entre  l'âme  et  Dieu  »,  des  «  touches  de  l'amour 
substantiel  de  Dieu  dans  la  substance  de  l'âme  (2),  de  «  la 
caresse  des  perfections  du  Bien-Aimé  qui  touche  l'âme  en 
sa  substance  par  l'intermédiaire  de  la  volonté  (3)  ».  Sans 
doute  le  désir  de  voir  à  découvert  notre  Dieu  demeure 
toujours  inassouvi.  Néanmoins  le  sentiment  que  l'on 
éprouve  d'adhérer  à  lui  dès  maintenant  n'est  plus  troublé 
par  le  mouvement  des  pensées  contraires. 

7.  —  Le  cœur  étant  parvenu  au  terme  de  ses  désirs,  la 
joie  s'y  épanouit.  De  l'impulsion  de  l'amour  est  parti  tout 
le  mouvement  contemplatif.  Dans  la  délectation  de  l'a- 
mour satisfait  tout  s'achève  maintenant  (4).  Ce  n'est  pas 
d'ordinaire  une  joie  exubérante,  accompagnée  de  grandes 
émotions  sensibles,  mais  une  douceur  qui  demeure  dans 
le  fond  de  l'âme,  un  goût  confus  de  Dieu  qu'il  nous  sem- 
ble embrasser  spirituellement.  D'autres  fois  pourtant  c'est 
une  ivresse  dont  la  surabondance  se  manifeste  extérieure- 
ment. A  certains  moments,  nous  disent  les  biographes  de 
saint  François  d'Assise,  la  joie  spirituelle  montait  si  fort 
de  son  âme  qu'il  se  mettait  à  chanter  en  français  pour  l'ex- 


(1)  ///  Gent.,  cap.  4g. 

(2)  La  ISait  obscure,  1.  II,  ch.  xxin. 

(3)  Le  Cantique  spirituel,  strophe  xiv.  Notons  bien  la  précision  finale 
de  ce  dernier  texte.  On  ne  la  trouve  pas  en  des  passages  analogues. 
Mais  il  suflit  de  celui-ci  pour  nous  fixer  sur  le  sens  de  telles  affirma- 
tions. C'est  par  l'intermédiaire  de  la  volonté  que  s'accomplissent  les 
touches  substantielles  de  la  divine  union. 

(4)  II'  II",  qu.  i8o,  a.  7,  ad  1. 
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primer.  La  joie  augmentait  toujours  ;  alors  il  prenait  pour 
essayer  de  la  traduire  deux  morceaux  de  bois  ;  appuyant 
l'un  sur  le  bas  de  sa  joue  à  la  façon  d'une  viole,  il  le  frot- 
tait avec  l'autre  comme  avec  un  archet,  et  tout  son  corps 
remuait  en  mesure.  Enfin  son  émotion  le  dominait  telle- 
ment qu'il  laissait  tout  tomber,  fondait  en  larmes  brûlan- 
tes et  se  perdait  silencieusement  dans  un  flot  d'extase  et 
de  jubilation  (i).  Mais  que  la  joie  déborde  ainsi  du  cœur 
dans  tout  l'être,  ou  que  l'âme  seule  y  prenne  part,  l'esprit 
du  moins  en  ressent  le  bienfait,  lui  qui  fut  sous  l'impul- 
sion du  cœur  l'artisan  principal  de  la  contemplation.  Il 
n'est  plus  du  tout  tenté  de  s'agiter.  Vraiment  il  fait  si  bon 
croire  et  s'unir  à  Dieu  !  Ainsi  dans  cette  atmosphère  d'allé- 
gresse achève  de  mûrir  cette  certitude  de  la  foi,  fruit  déli- 
cieux du  Saint-Esprit,  que  le  mystique  savoure  à  loisir 
désormais. 

Le  mot  foi  a  donc  deux  sens  bien  distincts.  Il  désigne 
la  vertu  de  foi  qui  peut  être  informe  et  presque  morte.  Ce 
n'est  plus  que  «  la  racine  de  la  justification  ».  Ainsi  se 
trouve-t-elle  dans  l'àme  des  pécheurs  qui  sont  encore 
croyants,  mais  privés  de  la  charité.  Il  suffit  à  l'existence 
de  la  foi  ainsi  comprise  que  l'on  croie  parce  que  Dieu  a 
parlé.  Mais  pour  que  la  foi  vive  et  s'achève  dans  le  fruit  du 
Saint-Esprit,  il  faut  que  la  charité  lui  fournisse  la  sève,  et 
que  les  lumières  accordées  par  l'Hôte  divin  viennent  la 
confirmer.  Avec  ce  dernier  sens  le  mot  foi  apparaît  fré- 
quemment chez  les  mystiques,  par  exemple  lorsqu'ils 
appliquent  au  mariage  spirituel  le  texte  devenu  célèbre  : 
Sponsabo  te  in  fide,Je  t'épouserai  dans  la  foi. 

Remarquons  que  le  fruit  du  Saint-Esprit  n'exclut  pas  la 
vertu  de  foi.  C'est  la  racine  sur  laquelle  il  a  poussé  et 
demeure.  Il  n'en  est  pas  de  lui  comme  de  la  vision  bien- 
heureuse. Quand  celle-ci  commencera,  ou,  pour  parler  avec 
saint  Paul,  quand  viendra  ce  qui  est  parfait,  ce  qui  est 
imparfait  disparaîtra  (2).   Nous  ne  croirons  plus,  nous 

(1)  Cf.  J.  Joekgensen-,  Saint  François  d'Assise,  p.  433. 
(a)  /  Cor.  xm,  10. 
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verrons  face  à  face.  Cependant  telle  est  l'intuition  donnée 
parfois  à  certaines  âmes  mystiques,  qu'elles  peuvent  dire 
elles-mêmes  déjà  :  «  Je  ne  crois  plus,  je  vois.  »  Elles  ont 
en  face  des  mystères  la  même  certitude  que  pour  les  choses 
qui  sont  à  portée  de  nos  yeux. 

Il  s'ensuit  que  l'on  pourra,  selon  le  sens  donné  au  mol 
foi,  dire  d'une  âme  contemplative  que  sa  foi  est  grande, 
ou  que  sa  foi  a  disparu.  L'auteur  de  l'Épître  aux  Hébreux 
loue  la  foi  de  Moïse  qui  semblait  voir  l'invisible  (i).  Saint 
Jean  de  la  Croix  parle  toujours  de  chercher  Dieu  dans  la 
foi  (2).  Au  contraire,  frère  Egide,  compagnon  de  saint 
François  d'Assise,  disait  qu'il  avait  perdu  la  foi  et  reçu  à 
la  place  un  don  meilleur.  «  Mais  si  vous  étiez  prêtre, 
comment  feriez-vous  donc  pour  entonner  le  Credo  in  unum 
Deuml  Frère  Égide  entonna  d'un  air  joyeux  :  Cognosco 
unum  Deum  Patrem  (3).  Ainsi  pensait  encore  sainte  Made- 
leine de  Pazzi.  Écoutez  plutôt  ce  dialogue  entre  l'âme  et  le 
Père  céleste. 

«  Le  Père.  —  Un  autre  fruit  de  la  communication  de 
mon  essence  est  une  espèce  de  disparition  de  la  foi  dans 
les  âmes. 

«  L'Ame.  —  0  Père  éternel  !  Comment  cela  peut-il  se 
faire  puisque  sans  la  foi  nous  ne  pouvons  nous  sauver? 

«  Le  Père.  —  Voici,  ma  fille.  Par  la  communication  de 
mon  essence,  je  répands  en  vous  une  connaissance  de  moi 
si  profonde,  si  claire  et  si  intime  qu'elle  vous  force  en 
quelque  sorte  d'avouer  que  vous  n'avez  plus  la  foi  ;  et  c'est 
ce  que  j'appelle  la  disparition  de  la  foi;  parce  que  cette 
connaissance  est  tellement  claire  qu'elle  paraît  moins  appar- 
tenir à  la  foi  qu'à  la  vision.  Cette  infidélité  très  fidèle  est 
un  vêtement  nuptial  dont  l'âme  est  justement  glorieuse, 
vêtement  tissu  (qui  le  croirait?)  de  lumières  et  de  ténèbres, 
et  semblable  à  celui  qu'on  me  prête  en  disant  que  je  suis 


(1)  Hébr.  xi,  37. 

(a)  Voir  par  exemple  Le  Cantiqae  spirituel,  strophe  1,  commentaire. 

(3)  Vie  (Bollandistes,  î3  avril),  n"  55,  56. 
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revêtu  de  la  lumière  comme  d'un  vêtement,  et  que  j'habite 
au  milieu  de  ténèbres  inaccessibles.  En  effet  plus  mon 
immensité  me  rend  clair  et  connaissable  en  moi-même, 
plus  je  suis  incompréhensible  aux  créatures  à  cause  de 
leur  incapacité,  et  en  cela  je  ressemble  au -soleil,  qui  n'est 
jamais  moins  visible  que  lorsqu'il  brille  le  plus;  et  de 
même  que  l'on  ne  peut  voir  le  soleil  avec  une  autre 
lumière  que  la  sienne,  je  ne  puis  non  plus  être  connu 
intimement,  si  ce  n'est  par  la  lumière  que  je  répands  dans 
les  âmes.  Le  vêtement  de  l'âme  privée  de  foi  est  donc 
comme  le  mien  composé  de  lumières  et  de  ténèbres,  et  elle 
s'en  glorifie;  mais  comment?  Elle  se  glorifie  de  ne  pas 
connaître  Dieu  :  voilà  les  ténèbres;  et  cependant  elle  le 
connaît  si  bien  qu'elle  en  perd  en  quelque  sorte  la  foi  : 
voilà  la  lumière.  Elle  croit  comme  si  elle  voyait  ;  or  celui 
qui  voit  n'a  plus  la  foi,  puisque  la  foi  consiste  à  croire  ce 
qu'on  ne  voit  pas  ;  et  d'un  autre  côté,  elle  voit  qu'elle  ne 
connaît  rien,  eu  égard  à  l'abîme  immense  et  infini  de  mes 
perfections  qu'elle  ne  peut  sonder.  Elle  est  donc  tout  à  la 
fois  dans  la  lumière  et  dans  les  ténèbres,  et  c'est  là  préci- 
sément cette  grande  foi  sans  foi  dont  je  vous  ai  parlé. 

«  L'Ame.  —  0  disparition  de  la  foi,  que  vous  êtes  peu 
connue!  (i)  » 

Voilà  donc  le  fruit  propre  des  dons  de  sagesse,  d'intelli- 
gence et  de  science,  le  fruit  unique  que  ces  trois  dons 
contribuent  à  mûrir  :  la  foi  vive  et  bien  assurée,  certitudo 
signata  nomine  fidel  (2). 

Ainsi  se  trouve  comblé,  dans  la  mesure  du  possible,  ce 
besoin  né  des  imperfections  de  la  vertu  de  foi  qui  nous 
est  apparu  comme  la  raison  d'être  de  la  contemplation 
mystique. 

Heureuse  et  plus  heureuse  que  nulle  au  monde  l'âme 
unie  de  la  sorte  à  son  Dieu  !  D'autres  ici-bas  possèdent 
davantage  tel  ou  tel  trésor.  Mais  leur  cœur  n'y  trouve  pas 


(1)  Sainte  Madeleine  de  Pazzi,  Œuvres,  part.  IV,  ch.  xvn. 
(3)  II'  II",  qu.  8,  a.  8,  ad  3. 
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une  satisfaction  à  sa  taille.  L'inquiétude  du  cœur  humain 
n'a  de  cesse  que  s'il  se  repose  dans  le  Bien  suprême  qui 
est  sa  vraie  fin.  Heureux  seul  ici-bas  celui  qui  commence 
à  posséder  Dieu  et  qui  peut  se  dire  :  Ce  n'est  qu'un  début. 
La  vie  éternelle  sera  la  consommation  de  cette  joie  paisi- 
ble (i).  Marie  a  choisi  la  meilleure  part,  et  cette  part  ne  lui 
sera  jamais  ôtée  (a). 

F.-D.  Joret,  O.P. 


(i)  I"  H",  qu.  n,  a.'i,  corp.  et  ad  a. 
(2)  Luc,  x,  lu. 


LES   MAITRES   ET   LES   MODÈLES 


Le    «  Motu   Proprio  > 
de   Sa  Sainteté   Benoît  XV 

Saint  Joseph 
le  Patron  de  la  Bonne  Mort 


Le  Saint-Père  recommande  d'honorer  saint  Joseph  comme 
le  Patron  de  la  Bonne  Mort.  Il  y  a  longtemps  que  la  piété 
chrétienne  lui  a  décerné  ce  titre;  il  est  né,  on  peut  le  dire, 
avec  la  dévotion  même  à  saint  Joseph.  Il  a  donné  occasion  à 
des  prières  qui  ont  été  enrichies  d'indulgences.  Nous  ne  sau- 
rions négliger  un  aspect  si  touchant  du  culte  de  saint  Joseph. 

Saint  Joseph  est  mort  entre  les  bras  de  Jésus  et  de  Marie. 
C'est  là  son  privilège  incomparable.  Il  lui  vaut  d'être  le  Patron 
de  la  Bonne  Mort.  Rien  n'est  plus  logique. 

Date  probable  de  la  mort  de  saint  Joseph. 

Il  faut  admirer  la  sobriété  de  la  Sainte  Écriture,  qui,  s'en 
tenant  aux  lignes  essentielles  des  grands  mystères  de  l'Incar- 
nation et  de  la  Rédemption,  ne  nous  renseigne  ni  sur  la  mort 
de  saint  Joseph,  ni  sur  celle  de  la  sainte  Vierge  elle-même. 

On  a  tout  lieu  de  penser  que  la  mort  du  premier  est  arrivée 
au  moment  où  la  vie  cachée  du  Sauveur  prenait  fin  pour  faire 
place  à  8a  vie  publique.  Alors  la  mission  du  saint  Patriarche, 
qui  était  de  servir  de  voile  à  Jésus,  se  trouva  close  ;  il  en  resta 
sur  Jésus  l'opinion  courante  qu'il  était  «  le  fils  de  l'artisan  ». 
Mai»  ce  sublime  artisan  ne  parait  plus  à  ses  côtés,  soit  aux 
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noces  de  Cana,  soit  ailleurs  :  la  sainte  Vierge  semble  n'èlre  pas 
retenue  auprès  de  son  cher  époux  au  foyer  conjugal,  elle  suit 
Jésus  dans  ses  courses  apostoliques.  De  ces  indices  on  conclut 
avec  une  grande  probabilité  que  saint  Joseph  s'était  éteint  à 
la  lumière  de  ce  monde,  vers  la  3o"  année  de  Jésus. 

Que  fut  sa  mort  ?  nous  n'en  connaissons  pas  les  détails.  C'est 
l'enseignement  commun  des  saints  que  la  très  sainte  Vierge  ne 
mourut  pas  de  maladie,  mais  d'amour  de  Dieu.  La  mort  de 
saint  Joseph,  quoiqu'elle  ait  été  pénétrée  d'amour  de  Dieu  au 
premier  chef,  put  au  contraire  être  précédée  d'une  langueur 
maladive,  causée  par  les  fatigues  et  les  peines  d'une  vie  très 
laborieuse  et  très  éprouvée.  L'Église,  dans  les  litanies  composées 
en  son  honneur,  le  fait  invoquer  sous  ce  titre  :  Espérance  des 
malades.  Il  a  pu  connaître  par  expérience  l'infirmité  physique 
et  la  faiblesse  morale  inhérente  à  la  maladie,  dont  sa  grande  foi 
triompha  victorieusement. 

La  mort  de  saint  Joseph. 

L'Église,  dans  l'hymne  de  la  fête  du  19  mars,  à  Laudes,  s'ex- 
tasie sur  la  mort  de  saint  Joseph. 

«  0  heureux,  indiciblement  heureux,  celui  qu'à  son  heure 
dernière  assistèrent,  attentifs  et  vigilants,  le  Christ  et  la  Vierge 
tout  ensemble,  avec  un  visage  plein  de  sérénité. 

0  nimis  felix,  nimis  0  beatas, 
Cajus  extremam  vigiles  ad  horam 
Christus  et  Virgo  simal  astiterunt 
Ore  sereno. 

La  mort  de  saint  Joseph  fut  un  couchant  de  soleil  magnifi- 
que :  il  mourut  doucement,  comme  la  barque  touche  au 
rivage  d'un  branle  léger  et  insensible  ;  son  âme  se  détacha  de 
son  corps,  comme  le  fruit  mûr  tombe  dans  la  main  qui  le 
cueille.  Les  dernières  pensées  de  saint  Joseph  furent  d'une 
humilité  profonde  :  une  tradition  orientale  très  touchante  rap- 
porte qu'il  demanda  pardon  à  Marie  son  épouse,  avec  des  lar- 
mes, d'avoir  voulu  la  renvoyer  en  secret,  au  moment  de  sa 
maternité  divine.  C'est  ainsi  que  le  juste  s'humilie,  là  même 
où  il  n'a  pas  péché.  Le  regard  aimant  de  Jésus,  le  serrement 
de  main  de  Marie,  les  paroles  émues  de  leurs  bouches  sacrées, 
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remplirent  alors  le  mourant  d'une  paix  céleste  qui  n'admit 
plus  le  moindre  nuage.  Il  mourut  dans  le  baiser  de  Jésus  ;  et 
son  àme  entra  dans  les  limbes  comme  une  reine,  y  apportant 
la  nouvelle  de  la  prochaine  rédemption. 

Ainsi  pouvons-nous  retracer  une  faible  image  de  ce  que  dut 
être  la  mort  de  saint  Joseph.  Nous  admirons  la  mort  sereine 
des  patriarches*  qui  lèvent  sur  leurs  fils  leurs  bras  chargés  de 
bénédictions.  Joseph  proclame  son  épouse  Marie  «  la  bénie 
entre  toutes  les  femmes  »  ;  son  fils  Jésus,  le  «  béni  qui  vient  au 
nom  du  Seigneur  ».  Et  Jésus  dit  à  son  père  adoptif  :  «  O  mon 
père,  sois  béni  éternellement,  pour  avoir  défendu  mon  enfance, 
pris  soin  de  mon  adolescence  !  »  Et  Marie  dit  à  son  époux  : 
«  O  mon  époux,  sois  béni  pour  avoir  fidèlement  gardé  ma  vir- 
ginité. »  Et  l'Église  répète  et  nous  redisons  avec  elle  :  «  O  Joseph, 
vous  êtes  le  plus  béni  des  hommes,  béni  dans  votre  vie,  béni  à 
votre  mort!  ». 

O  mort  admirable  de  saint  Joseph  !  O  Joseph,  patron  des 
mourants!  Daignez  écouter  notre  prière  suppliante  (i)  : 

«  A  l'heure  où  l'esprit  vacille  comme  une  lampe  prête  à  s'é- 
«  teindre,  où  des  images  troublantes  cherchent  à  l'obscurcir, 
«  sans  que  l'àme  angoissée  par  l'agonie  ait  la  force  de  les  écar- 
«  ter  :  venez  en  aide  aux  mourants,  ô  saint  Joseph,  vous  qui 
«  êtes  mort  dans  la  sérénité  d'une  pleine  lumière. 

«  A  l'heure  où  la  volonté  est  liée  par  l'appréhension  du  der- 
«  nier  passage  et  du  jugement  qui  doit  suivre,  où  elle  est  pas- 
«  sive  sous  l'impression  de  terreurs  trop  justifiées,  où  elle  a 
«  peine  à  former  un  acte  de  contrition,  désa\eu  tardif  de  tou- 
«  tes  les  fautes  d'une  vie  trop  insouciante  :  venez  en  aide  aux 
«  mourants,  ô  saint  Joseph,  vous  qui  êtes  mort  dans  le  senti- 
ce  ment  d'une  humilité  incomparable  et  d'une  imperturbable 
«  paix. 

«  A  l'heure  où  l'àme  se  débat  douloureusement  pour  quit- 
te ter  son  corps  duquel  elle  ne  voudrait  pas  se  séparer,  où  elle 
«  en  est  chassée  par  un  coup  qu'elle  ne  peut  détourner  :  venez 
«  en  aide  aux  mourants,  ô  saint  Joseph,  et  obtenez-leur  d'ac- 
«  cepter  la  mort  comme  vous  l'avez  acceptée  vous-même,  en 
«  esprit  de  sacrifice  à  Dieu  et  de  conformité  à  son  bon  plaisir. 

«  A  l'heure  où  Satan  guette  notre  àme  pour  la  jeter  dans  le 

(i)  Élévations  sur  saint  Joseph,  ch.  xxvm;  Joseph,  patron  des  mou- 
rants (Litanies). 
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«  désespoir  et  intercepter  son  passage  dans  le  sein  de  Dieu  : 
«  venez  en  aide  aux  mourants,  ô  saint  Joseph,  et  maintenez 
«  en  eux  une  ferme  confiance  en  la  miséricorde  de  Dieu  qui  se 
«  réserve  le  dernier  mot  de  notre  vie. 

«  Saint  Joseph,  patron  des  mourants,  amenez  Jésus  et  Marie 
«  près  de  notre  couche  funèbre  :  que  Jésus  y  soit  par  l'extrême 
«  onction  et  le  viatique,  Marie  par  sa  maternelle  assistance  : 
u  que  par  vous  et  par  Marie,  notre  agonie  soit  unie  à  l'agonie 
«  de  Jésus,  notre  mort  à  la  mort  de  Jésus  ;  que  notre  vie  se 
«  perde  heureusement  dans  le  sacrifice  de  la  croix,  comme  la 
«  vôtre  s'y  est  perdue  par  avance,  ô  Joseph.  Car  vous  avez 
«  connu  la  croix,  vous  avez  goûté  la  vertu  de  l'immolation  de 
«  l'Agneau  de  Dieu  ;  et  c'est  par  elle  que  votre  mort  a  été  san- 
«  ctifiée. 

«  Après  notre  mort,  ô  Père  bien-aimé,  continuez  encore  votre 
«  œuvre  tutélaire.  Soyez  le  consolateur  des  âmes  détenues  au 
«  purgatoire.  La  main  de  Dieu  les  a  profondément  touchées; 
«  il  les  afflige  avec  une  rigueur  de  justice  que  les  épreuves  de 
«  la  vie  présente  ne  comportent  pas  ;  elles  ne  goûtent  aucun 
«  moment  de  répit  dans  leurs  incompréhensibles  souffrances. 
«  Comment  vous,  dont  le  cœur  déborde  d'une  si  tendre  com- 
«  passion,  n'emploieriez-vous  pas  en  leur  faveur  votre  très  puis- 
«  sant  crédit  ?  Une  âme  qui  vous  est  dévote  pourrait-elle  être 
«  délaissée  par  vous  dans  les  brûlantes  prisons  du  purgatoire  ? 
«  Loin  de  nous  cette  pensée  qui  vous  serait  injurieuse  :  vous 
«  allégerez  sa  peine,  ô  patron  des  âmes  souffrantes,  vous  l'abré- 
ez,  vous  la  ferez  entrer  dans  le  lieu  du  rafraîchissement, 
«  de  la  lumière  et  de  la  paix,  achevez  votre  œuvre,  ô  grand 
«  saint  ;  après  avoir  protégé  efficacement  notre  mort,  secourez- 
«  nous  au  purgatoire,  ouvrez-nous  le  paradis.  » 

La  RÉSURRECTION'  DE  SAINT  JOSEPH . 

Saint  Joseph  a-t-il  été  ressuscité?  Est-il  au  ciel  en  corps  et 
en  âme? 

Tirons  la  réponse  à  cette  question,  qui  intéresse  au  plus  baut 
point  la  gloire  de  saint  Joseph  et  notre  piété  envers  lui,  du 
délicieux  entretien  que  le  docteur  de  la  dévotion,  saint  Fran- 
çois de  Sales,  a  consacré  aux  vertus  de  saint  Joseph  (i). 

(:)  Les  vrais  entretiens  spirituels.  Entretien  XIX. 
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«  Que  nous  reste-t-il  plus  à  dire  maintenant,  sinon  que  nous 
ne  devons  nullement  douter  que  ce  glorieux  saint  n'ait  beau- 
coup de  crédit  dans  le  ciel  auprès  de  Celui  qui  l'a  tant  favorisé 
que  de  l'y  eslever  en  corps  et  en  âme  :  ce  qui  est  d'autant  plus 
probable  que  nous  n'en  avons  nulle  relique  ici- bas  en  terre,  et 
il  me  semble  que  nul  ne  peut  douter  de  celte  vérité.  Car  com- 
ment eût  pu  refuser  cette  grâce  à  saint  Joseph  Celui  qui  luy 
avait  esté  si  obéissant  tout  le  temps  de  sa  vie?  (Ici  le  saint 
met  gracieusement  en  scène  saint  Joseph,  qui,  voyant  Notre- 
Seigneur  descendre  dans  les  limbes,  lui  demande  qu'en  raison 
des  services  rendus  à  son  enfance  il  daigne  le  prendre  entre  ses 
bras  divins  et  le  transporter  en  paradis;  et  il  ajoute  :)  S'il  est 
vrai  qu'en  vertu  du  Très  Saint  Sacrement  nos  corps  ressuscite- 
ront au  jour  du  jugement,  comment  pourrions-nous  douter 
que  Notre-Seigneur  ne  fist  monter  quant  et  luy  au  ciel,  en 
corps  et  en  âme,  le  glorieux  saint  Joseph  qui  avait  eu  l'hon- 
neur et  la  grâce  de  le  porter  si  souvent  entre  ses  bénits  bras, 
bras  auxquels  Notre-Seigneur  se  plaisait  tant?  O  combien  de 
baisers  lui  donnait-il  fort  tendrement  de  sa  bénite  bouche 
pour  récompenser  en  quelque  façon  son  travail  ! 

«  Saint  Joseph  donc  est  au  ciel  en  corps  et  en  âme,  c'est 
sans  doute.  O  combien  serons-nous  heureux,  si  nous  pouvons 
mériter  d'avoir  part  à  ses  saintes  intercessions.  Car  rien  ne 
lui  sera  refusé,  ni  de  Nostre-Dame,  ni  de  son  Fils  glorieux.  » 

Nous  croyons  pouvoir  marcher  en  assurance  sur  l'affirmation 
de  saint  François  de  Sales.  Mais  développons  les  preuves  qui 
établissent  la  haute  convenance  de  l'élévation  de  saint  Joseph 
au  ciel  en  corps  et  en  âme  (i). 

L'Évangile  nous  apprend  que  Notre-Seigneur  voulut  avoir 
des  compagnons  de  sa  résurrection  glorieuse.  Saint  Matthieu 
nous  dit  qu'à  la  mort  de  Jésus  «  les  tombeaux  furent  ouverts, 
et  beaucoup  de  corps  de  saints  qui  étaient  endormis  ressuscitè- 
rent; et  sortant  de  leurs  tombeaux  après  sa  résurrection,  ils 
vinrent  dans  la  cité  sainte  et  apparurent  à  beaucoup  »  (Mût., 
xxvii,  5a,  53). 

L'ouverture  des  tombeaux  est  mentionnée  à  la  mort  du 
Sauveur;  mais  la  résurrection  de  ceux  qui  y  étaient  endormis 
est  évidemment  concomitante  à  sa  résurrection,  puisque  c'est 
après  celle-ci  qu'ils  se  montrent  vivants  dans  la  sainte  cité  à 
un  grand  nombre  de  personnes. 

(:)  Élévations  :  ch.  xxxii,  p.  igî-igo. 
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Ces  ressuscites  sont  nombreux,  multa  corpora;  ce  sont  des 
saints,  sanctorum;  leur  résurrection  est  un  privilège  qui 
rehausse  une  sainteté  reconnue. 

Comment  se  pourrait-il  que  Jésus,  se  choisissant  une  escorte 
de  ressuscites  pour  affirmer  davantage  sa  propre  résurrection 
et  donner  plus  d'éclat  à  son  triomphe,  n'ait  pas  compris  par- 
mi eux  et  placé  au  premier  rang  saint  Joseph  son  père  adoptif  ? 
Saint  Joseph  avait  tous  les  titres  possibles  à  cette  faveur  :  titres 
analogues  à  ceux  qui  valurent  à  Marie  son  Assomption  glo- 
rieuse. 

L'éminence  de  la  virginité  de  Joseph,  qui  est  la  base  de  son 
union  très  pure  avec  Marie  Mère  de  Dieu,  réclame  pour  son 
corps  mieux  qu'un  simple  privilège  d'incorruption,  à  savoir 
une  reprise  de  vie  avant  l'heure  de  la  résurrection  générale. 
Sa  qualité  d'époux  de  Marie  demande  qu'il  soit  associé,  res- 
suscité lui-même,  à  Marie  ressuscitée. 

Sa  qualité  de  père  adoptif,  de  nourricier  de  Jésus,  postule 
sa  glorification  complète  à  côté  de  Jésus. 

L'unité  intime  de  la  Sainte  Famille  exige  que  le  chef,  Joseph, 
soit  en  pleine  harmonie  de  gloire  avec  les  deux  autres  mem- 
bres qui  la  composent,  Marie  et  Jésus.  On  ne  peut  supporter 
que  l'àme  seule  de  Joseph  soit  au  ciel,  que  l'absence  même 
temporaire  de  son  corps  mette  une  note  disparate  dans  l'aspect 
triomphant  de  la  Sainte  Famille. 

Répétons  avec  saint  François  de  Sales  :  «  Saint  Joseph  donc 
est  au  ciel  en  corps  et  en  âme  ;  c'est  sans  doute.  » 

Remarquons  que  l'efficacité  de  l'intercession  de  saint  Joseph 
est  intéressée  à  sa  résurrection  anticipée. 

Au  ciel,  Jésus  offre  à  son  Père  ses  plaies  sacrées  et  attire  par 
là  sur  le  monde  des  miséricordes  infinies  ;  Marie  présente  à  son 
Fils  le  sein  qui  l'a  conçu  et  mis  au  monde,  les  mamelles  qui 
l'ont  allaité,  et  fait  descendre  ainsi  sur  les  âmes  une  pluie  de 
grâces  sans  cesse  renouvelée;  de  même  Joseph  élève  vers  Jésus 
les  bras  qui  l'ont  porté  et  nourri,  et  procure  ainsi  à  ses  clients 
d'innombrables  faveurs.  Le  geste  du  corps  n'est  pas  superflu 
dans  l'intercession  médiatrice. 

Dom  Bernard  Maréchaux,  0.  S.  B., 
Abbé  de  la  Cong.  Olivétaine. 


LES   IDÉES   ET   LES   ŒUVRES 


L'oblature   bénédictine  (0 

«  Paix.  Au  nom  de  N.-S.  J.-C.  Amen.  Moi, 
frère  (ou  sœur)  N.  (nom  de  baptême),  N. 
(nom  de  l'ordre),  je  m'offre  à  Dieu  tout- 
puissant,  à  la  Bienheureuse  Vierge  Marie,  à 
notre  Père  saint  Benoît  pour  le  monastère 
N.,  et  je  promets  la  conversion  de  mes 
mœurs  suivant  l'esprit  de  la  Règle  du  même 
saint  Père  Benoît  d'après  les  statuts  des 
Oblats,  en  présence  de  Dieu  et  de  tous  les 
saints.  » 

(Charte  d'oblation  des  Oblats  bénédictins.) 

Les  ordres  religieux  sont  en  quelque  sorte  les  anges  du  Christ 
sur  la  terre,  chacun  d'entre  eux  reproduisant  un  trait  spécial 
de  la  Très  Sainte  Humanité  ;  leurs  règles  et  leurs  constitutions 
sont  imprégnées  de  ces  vocations  particulières.  Mais  la  Règle, 
telle  quelle,  n'est  pas  pour  tous.  Considérée  dans  son  intégralité, 
dans  la  lettre,  elle  s'adresse  seulement  aux  âmes  généreuses 

(i)Nous  renvoyons  aux  livres  suivants  qui  ont  inspiré  cette  esquisse 

—  La  Règle  du  B.  P.  S.  Benoit,  traduite  en  français  par  le  R°"  P.  Dom 
Guéranger  (Paris,  Oudin). 

—  Commentaire  de  la  Règle  de  S.Benoît,  par  l'Abbé  de  Solesmes 
(Paris,  Oudin). 

—  Les  Bénédictins,  par  Dom  Bruno  Destrées  (Paris,  Oudin). 

—  Les  Oblats  de  S.  Benoît  (Paris,  monastère  des  Bénédictines  de 
St-Louis-du-Temple). 

—  Les  Oblats  de  S.  Benoît,  par  Dom  Besse  (Paris,  Art  Catholique). 
L'historique  de  l'oblature  au  moyen-âge  a  fait  l'objet  de  la  thèse  de 

M.  R.Chasles  à  l'École  des  Chartes  (1906),  que  se  réjouiraient  de  voir 
publier  tous  ceux  qui  s'intéressent  aux  choses  bénédictines. 
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qui  ont  tout  abandonné  pour  l'amour  du  nom  de  Jésus.  Con- 
sidérée dans  sa  physionomie,  dans  sa  structure,  dans  son  esprit, 
elle  appelle  à  une  vie  meilleure  tous  les  chrétiens  vivant  dans 
le  monde.  Par  l'appartenance  aux  tiers-ordres,  en  effet,  ils  pré- 
cisent leur  marche  vers  la  perfection,  appuyés  sur  la  prière 
d'un  Ordre  religieux  et  forts  de  tout  le  bien  qui  se  fait  en  cet 
Ordre.  Ainsi  chacun  par  la  voie  propre  des  grâces  et  des  dons 
reçus  s'achemine,  dans  l'épanouissement  de  ses  puissances,  vers 
la  sainteté  qui  est  la  fin  de  tous.  Ainsi  se  meuvent  suavement, 
dans  l'harmonieux  et  dans  l'utile,  les  membres  du  corps  mys- 
tique du  Christ,  qui  est  l'Église.  Patriarche  des  moines  d'Occi- 
dent et  père  de  l'Europe,  saint  Benoît  a  fait  entendre  dans  l'É- 
glise entière  la  voix  de  sa  Règle  vénérable  :  sous  son  influence, 
des  religieux,  des  princes,  de?  enfants,  ont  «  gravi  la  montagne 
du  Seigneur  »  ;  sous  son  influence  encore,  des  peuples  ont  été 
gouvernés. 


L'oblature  bénédictine,  qui  est  pour  l'ordre  monastique  ce 
que  sont  les  tiers-ordres  pour  d'autres  ordres  religieux,  offre 
le  type  achevé  du  prolongement  bienfaisant  de  la  Règle  à  des 
chrétiens  vivant  dans  le  monde.  Les  statuts  des  oblats,  comme 
la  Règle  de  saint  Benoit  elle-même,  sont  d'une  éminente  dis- 
crétion, inspirant  aux  forts  de  faire  davantage,  empêchant  les 
faibles  de  se  décourager  (Règle,  ch.  lxivj.  Les  prescriptions 
particulières  aux  oblats  n'obligent  pas  sous  peine  de  péché;  elles 
sont  bien  légères,  et  cependant  le  directeur  des  oblats  peut 
encore  les  alléger.  Le  précepte  nécessaire,  fondamental,  con- 
siste à  rechercher  l'esprit  du  saint  Patriarche  et  les  traditions 
de  son  Ordre,  pour  mieux  en  vivre.  L'oblat,  dans  son  humble 
mesure,  doit  participer  à  la  mission  de  l'Ordre,  en  reproduire 
la  vertu  spéciale  et  foncière  :  la  vertu  de  religion.  La  vertu  de 
religion  est  plus  encore  qu'une  forme  supérieure  de  la  justice  ; 
elle  est  la  plus  excellente  des  vertus  morales;  elle  ordonne 
l'âme  à  Dieu.  Car  si  elle  détermine  les  actes  du  culte,  l'hom- 
mage liturgique  de  la  créature  à  son  souverain  Créateur,  elle 
tend  aussi  à  faire  de  la  vie  entière  un  acte  de  culte  envers  Dieu. 
Elle  fait  donc  de  la  vie  bénédictine,  qui  lui  doit  sa  teinte  spé- 
ciale, une  vie  chrétienne,  simplement  et  largement  épanouie. 
Sa  recherche  rassemble  l'existence  de  l'oblat  en  un  tout  homo- 


—  66  — 

gène,  logique  et  continu.  Elle  opère  l'offrande,  l'oblation  de  la 
vie  entière  avec  ses  affections  et  ses  pensées  pour  que  la  volonté 
de  Dieu  se  fasse.  <EUe  guidait  le  sénateur  Pertullus  dans  l'obla- 
tion de  son  petit  Placide  à  saint  Benoît.  Elle  pousse  l'oblat  de 
tous  les  temps  à  mériter  de  plus  en  plus  son  nom  d'  «  offert  » 
son  nom  d'  «  oblat  ». 

On  conçoit  donc  que  l'esprit  bénédictin  puisse  rejaillir  d'une 
manière  large  et  précise  à  la  fois  sur  tous  les  états  de  vie  chré- 
tienne. Dans  un  esprit  conforme  à  l'idéal  cénobitique  proposé 
par  la  sainte  Règle,  l'oblat  marié  pourra  tracer  l'organisation 
profonde  de  son  foyer  et  fixer  ses  démarches  journalières  (i). 
Placé  dans  une  sphère  professionnelle  et  paroissiale,  l'oblat 
trouvera  dans  la  tradition  de  l'Ordre  la  marque  de  son  action. 
Le  prêtre-oblat,  enfin,  par  son  identification  à  l'Ordre  monas- 
tique, approfondira  la  connaissance  de  son  sacerdoce,  et  verra 
tout  son  ministère  se  colorer  d'un  reflet  nouveau  (2).  Nous 
esquisserons  ici  la  physionomie  générale  de  l'oblature,  cher- 
chant à  montrer  comment  cette  simple  vie  chrétienne  qu'est 
la  vie  de  l'oblat  bénédictin  peut  être  menée  dans  le  monde  par 
la  prière  et  par  l'ascèse,  c'est-à-dire  par  la  doctrine  spirituelle 
que  nous  a  léguée  saint  Benoît. 


Il  est  mauvais  et  décourageant  de  réserver,  comme  but  de  la 
vie,  la  contemplation  des  choses  célestes  aux  seuls  religieux  du 
cloître.  Tous  les  baptisés  sont  conviés  à  solliciter  de  la  grâce  ce 
commencement  du  paradis  sur  la  terre.  Le  degré  diffèi  e  selon 
chacun  et  en  chacun,  suivant  le  souffle  de  l'Esprit.  Malgré  la 
diversité  des  obstacles  et  des  allures,  la  voie  est.  pour  tous,  la 
même.  La  doctrine  spirituelle  a  pour  rôle  d'orienter,  de  main- 
tenir, de  perfectionner  dans  cette  voie.  L'oblat,  prenant  pour 
guide  la  spiritualité  bénédictine,  infiniment  discrète  et  souple, 
saura  trouver  dans  la  Liturgie  la  préparation,  l'acheminement 
et  l'introduction  même  de  son  union  à  Dieu;  car  «  l'union  au 

(1)  Nous  nous  permettons  de  signaler  que  l'étude  de  cette  question 
doit  être  ultérieurement  publiée. 

(s)  Ce  sujet  a  été  traité  dans  une  brochure  posthume  de  Dom  Gué- 
ranger  :  «  L'Église  ou  la  sociale  de  la  louange  divine  »,  qui  vient  d'être 
rééditée  (Marne). 
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Seigneur  est  ordonnée  elle-même  à  la  louange  ».  Saint  Benoit 
appelle  la  liturgie  dans  son  ensemble  :  «  Opus  Dei  —  l'œuvre 
de  Dieu  »  (Règle,  ch.  xliii)  ;  «  l'œuvre  qui  a  Dieu  et  Dieu  seu- 
lement pour  objet  direct,  l'œuvre  qui  magnifie  Dieu,  l'œuvre 
qui  réalise  des  choses  divines,  l'œuvre  à  laquelle  Dieu  s'inté- 
resse uniquement,  dont  il  est  l'agent  principal,  mais  qu'il  a 
bien  voulu  voir  s'achever  par  des  mains  et  sur  des  lèvres  hu- 
maines ».  La  vie  priante  de  l'oblat  sera  concentrée  autour  du 
saint  Sacrifice  de  la  Messe,  à  laquelle  il  participe  par  la  commu- 
nion, acte  fondamental  de  la  journée  chrétienne.  Car,  «  de 
même  que  le  sacrifice  sanglant  et  l'entrée  de  notre  Pontife  dans 
le  sanctuaire  du  Ciel  constituent  le  point  culminant  de  son 
œuvre,  de  même  la  Liturgie  a  son  centre  dans  la  Messe,  dans 
l'Eucharistie  ».  L'oblat  ne  saurait  pas  ignorer  le  glorieux  cor- 
tège des  Heures,  «  préparation  ou  rayonnement  de  l'Eucharis- 
tie ».  Son  livre  de  chevet  est  le  bréviaire,  que  les  âges  de  foi 
voyaient  aux  mains  de  nombreux  fidèles.  Une  excellente  tra- 
duction française  (i)  permet  à  tous  d'en  approfondir  le  sens 
littéral  et  l'ordonnance.  L'Année  Liturgique  de  Dom  Guéran- 
ger  possède  d'ailleurs,  entre  tant  de  mérites,  celui  d'être  une 
admirable  glose  du  Bréviaire,  comme  aussi  du  Missel  et  de  l'É- 
criture. Si  les  charges  qu'impose  la  vie  du  monde  empêchent 
la  lecture  entière  du  Saint  Livre,  l'oblat,  aux  instants  libres, 
ne  peut  manquer  de  lire  l'Heure  la  plus  voisine  dans  le  temps. 
Se3  prières  du  matin  et  du  soir  sont  tout  naturellement  l'office 
de  Prime  et  les  Complies.  Ainsi,  plusieurs  fois  pendant  le  jour, 
il  raffermira,  dans  l'ineffable  chant  des  psaumes,  son  union 
avec  toute  l'Église,  dans  l'esprit  de  son  Bienheureux  Père 
saint  Benoît.  Pour  préparer  l'office  de  louange,  et,  par  là 
même  l'union  à  Dieu,  l'oblat  aime  consacrer  ses  loisirs  à  la  lec- 
ture des  choses  divines  —  la  «  lectio  divina  »  (Règle,  ch.  xlviii). 
Il  est  bon  de  soustraire  à  la  science  humaine  quelques  moments 
par  jour  pour  la  science  de  Dieu.  La  théologie,  la  liturgie,  l'his- 
toire de  l'Église,  la  connaissance  de  l'Écriture  et  des  Pères  sont 
une  source  immense  de  joies.  La  tradition  de  l'Ordre  monasti- 
que incite  l'oblat  à  ces  études.  Elles  sont  encore  une  source 
d'enrichissement  pour  l'intelligence;  elles  constituent  une  pré- 
Ci)  Le  bréviaire  romain  mis  à  la  portée  des  communautés  et  des  person- 
nes pieuses  par  une  traduction  annotée  du  R.  P.  Dom  Gréa,  Supérieur 
général  des  Chanoines  réguliers  de  l'Immaculée-Conception^Desclée). 
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paralion  à  la  louange,  elles  forment  une  prière  même  :  car 
leur  but  est  de  «  recueillir  des  lèvres  et  du  cœur  de  l'Église  la 
pensée  de  Dieu  ».  Ainsi  en  vue  de  ce  double  objet  de  la  gloire 
de  Dieu  et  de  la  sanctiQcation  personnelle,  dans  la  vie  spiri- 
tuelle de  l'oblat,  le  cœur  et  la  voix  sont  d'accord  (Règle,  cb.  xix)  : 
beauté  des  choses  harmonieuses,  beauté  réfléchie,  délicate  et 
forte,  beauté  féconde. 


«  Je  promets  la  conversion  de  mes  mœurs.  »  Ainsi  s'exprime 
la  charte  d'oblation.  Il  s'agit  là  sans  doute,  tout  d'abord,  de  la 
rupture  décisive  avec  le  mal  et  l'inutile,  mais  il  s'agit  surtout 
de  l'orientation  nouvelle  que  l'oblat  veut  donner  à  sa  vie  : 
orientation  toute  surnaturelle  dont  Dieu  est  l'origine  par  la 
grâce,  et  la  fin  par  la  récompense.  Le  travail  ascétique  de  l'o- 
blat sera  donc  intimement  lié  à  l'état  de  son  tempérament  sur- 
naturel; l'harmonie  de  sa  spiritualité  enveloppera  aussi  son 
ascèse.  Or  cet  édifice,  cette  échelle  ascendante  que  parcourent 
les  anges  (Règle,  ch.  vu)  repose  sur  l'humilité,  dont  le  premier 
degré  est  la  crainte  de  Dieu  :  crainte  chaste,  crainte  de  déplaire 
au  divin  Rédempteur  —  qui  a  remplacé  dans  la  loi  nouvelle 
la  crainte  servile  des  temps  anciens.  Et  cette  crainte  perma- 
nente, subsistant  dans  les  siècles  des  siècles,  toujours  présente 
(Règle,  ibid.),  ordonne  à  l'oblat  une  garde  vigilante  sur  lui- 
même  (Règle,  ibid.,  ch.  iv).  Il  surveille,  non  pas  ses  actes  seu- 
lement, mais  sa  pensée,  sa  volonté  et  son  désir.  Pour  mainte- 
nir toutes  les  acquisitions,  tout  l'enrichissement  de  sa  vie,  il 
opère  le  retranchement  de  ses  pauvretés  et  de  ses  misères,  sous 
le  regard  constant  de  Dieu  (Règle,  vu,  iv).  Il  se  méfie  de  sa 
volonté  propre,  poussant  à  accomplir  les  désirs  de  la  chair 
(Règle,  ibid.).  Il  subit  chrétiennement  les  souffrances  et  les  dou- 
leurs de  la  vie  ;  je  ne  veux  pas  dire  par  là  que  son  cœur  soit 
indifférent  ou  sec,  car  ce  serait  gravement  pécher  contre  sa 
mission  providentielle.  Mais  s'il  subit  les  croix  inévitables  de 
l'existence,  il  sait  s'imposer  aussi,  sur  l'avis  de  son  directeur 
spirituel,  la  mortification,  la  pénitence,  sans  lesquelles  il  n'y  a 
point  de  vie  chrétienne  :  mortification  du  corps  prescrite  par 
l'Église,  qu'il  aime  le  jeune  (Règle,  iv)  —  mortification  dans  la 
parole  :  qu'il  n'aime  pas  à  beaucoup  parler  (Règle,  iv)  —  mor- 
tification dans  la  pensée  et  dans  le  cœur  :  qu'il  les  purifie  de 
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toute  attache  inutile  et  vaine,  des  fausses  amitiés,  des  charmes 
décevants  ou  de  l'attrait  trompeur  excités  par  les  lettres  ou  la 
science  païennes  ;  esprit  de  silence  (Règle,  vi)  de  l'oblat. 

Le  Yoici  donc  armé  pour  vivre  avec  ses  frères.  L'amour  du 
travail  le  distingue,  inspiré  par  toute  la  tradition  monastique 
et  les  enseignements  de  la  Règle  (Règle,  xlviii).  Ouvrier  de  l'es- 
prit ou  des  mains,  en  surnaturalisant  son  travail,  en  l'offrant  à 
la  Trinité  souveraine,  il  le  revêt  d'une  véritable  dignité.  Il 
l'exécute  dans  l'assiduité  et  dans  la  paix,  à  la  place  qui  lui  est 
fixée  dans  la  hiérarchie  du  monde.  Coopérateur  de  Dieu  —  sui- 
vant le  mot  sublime  de  l'Apôtre,  —  il  se  fait  le  disciple  de  celui 
qui  fut  obéissant  jusqu'à  la  mort.  A  tous  ses  supérieurs  légi- 
times, il  obéit.  Il  aime,  selon  saint  Benoît,  la  grande  vertu 
d'obéissance  (Règle,  v).  Elle  est  la  démarche  de  son  humilité. 
Elle  est  son  humilité  qui  s'extériorise. 


Cet  idéal  de  vie  chrétienne,  si  simple  et  si  discret,  ne  peut 
pas  manquer  d'attirer  les  âmes  de  bonne  volonté,  qui  s'effraient 
de  leur  solitude  «  dans  un  monde  qui  se  refroidit  ».  L'oblat 
n'est  plus  un  isolé.  Par  sa  prière  liturgique,  il  sent  son  union 
plus  intime  avec  l'Église.  Par  l'esprit  du  saint  Patriarche,  qu'il 
cherche  à  s'assimiler,  il  entre  dans  la  vie  de  l'Ordre  monasti- 
que. Enfin,  s'étant  offert  à  Dieu  pour  un  monastère  déterminé, 
il  est  assuré  d'y  trouver  l'accueil  le  plus  indulgent,  le  plus 
paternel.  Il  appartient  à  la  famille  de  ceux  qui  cherchent  Dieu 
(Règle,  Prol.  lyiii.) 

J.  Missoffe. 


Chronique   de   théologie   mystique 


Les  Perfections  divines  (i) 

«  L'Auteur  de  la  lumière  se  communiquait  à  une  âme.  Il 
lui  faisait  comprendre  sa  fragilité  et  sa  misère,  son  ignorance 
et  son  penchant  naturel  au  mal;  en  même  temps  II  lui  donnait 
quelques  aperçus  de  la  grandeur  de  Dieu,  de  sa  sagesse,  de  sa 
puissance,  de  sa  bonté  et  des  autres  attributs  de  sa  majesté. 

«  Ainsi  éclairée,  cette  âme  voyait  combien  il  est  juste  et  néces- 
saire de  rendre  à  Dieu  un  culte  parfait  et  saint...  » 

Ainsi  débute  ce  délicieux  opuscule,  le  Dialogue  sur  la  Perfec- 
tion, de  sainte  Catherine  de  Sienne.  Ce  tout  petit  traité,  où 
Dieu  révèle  à  l'âme  que  Lui  seul  compte,  à  tel  point  que  le 
pieux  fidèle  doit  attentivement  veiller,  dit  le  Seigneur,  à  «  ne 
pas  M'aimer  pour  toi,  ni  toi-même  pour  toi,  ni  le  prochain  pour 
toi,  mais  M'aimer  pour  Moi,  t'aimer  pour  Moi,  aimer  le  pro- 
chain pour  Moi  »  —  et  se  persuader  «  fortement  et  intime- 
ment »  de  son  «  indigence  »  et  de  sa  «  misère  »,  ce  tout  petit 
traité,  dis-je,  s'impose  à  ma  pensée  tandis  que  je  veux  rendre 
compte  des  Perfections  divines  du  R.  P.  Garrigou-Lagrange. 

La  Sainte  parle  de  cette  perfection  que  nous  devons  réaliser; 
le  savant  auteur  traite  de  cela  même  qui  est  la  source  de  notre 
perfection  et  de  notre  sainteté.  La  Sainte  recommandait  une 
application  assidue  à  la  connaissance  de  Dieu;  le  R.  Père  s'ef- 
force de  lever  le  voile,  —  autant  qu'il  est  permis  à  la  faible  rai- 
son humaine,  même  secourue  par  les  illuminations  de  la  foi, 
et  soutenue  par  l'infaillible  magistère  de  l'Église,  —  et  de  faire 
connaître  «  Celui  qui  est  »...  Ce  n'est  donc  pas  une  quelcon- 

(i)  Les  Perfections  divines,  par  le  R.  P.  Garrigou-Lagrange.  Paris, 
Beauchesue,  1921. 
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que  similitude  de  titres  qui  amène  ce  rapprochement,  mai» 
bien  plutôt  une  manifeste  parenté  de  doctrine  et  de  méthode. 

Disons-le  dès  l'abord  :  comme  l'indique  le  titre,  les  Perfec- 
tions de  Dieu  ne  sont  qu'un  extrait  d'un  ouvrage  antérieur, 
rapidement  arrivé  à  sa  3'  édition.  Prêtant  une  bienveillante 
oreille  à  de  pieuses  sollicitations,  l'auteur  a  supprimé  de  son 
traité  Dieu,  son  existence,  et  sa  nature,  toutes  les  discussions 
d'ordre  strictement  philosophique  ou  théologique.  Il  n'a  gardé 
pour  constituer  son  extrait  que  les  pages  susceptibles  d'inté- 
resser la  piété  :  et  elles  sont  nombreuses. 

Rendant  compte  de  la  première  édition  de  Dieu,  nous  écri- 
vions en  191 8  :  «  Ce  serait  une  erreur  de  croire  que  l'on  trou- 
vera seulement,  dans  ce  volume,  un  aliment  pour  son  intelli- 
gence. Si  haut  qu'aient  été  poussées  les  rigoureuses  déductions 
et  les  délicates  analyses,  c'est  avec  un  respect  infini,  un  respect 
filial  que  l'auteur  touche  à  cette  Réalité  suréminente  qui  fait 
l'objet  de  son  travail.  Aussi,  à  le  lire,  la  piété  gagne-t  elle 
autant  que  l'intelligence.  La  vraie  lumière  ne  brille  pas  seule- 
ment :  elle  échauffe  (1)  ».  On  comprendra  que  cette  apprécia- 
tion se  doive  tout  spécialement  porter  des  Perfections  divines. 

Une  première  partie  résume  en  quelques  pages  les  longs 
développements  du  Traité  général  sur  l'Existence  de  Dieu  :  ces 
pages  s'imposaient  pour  que  l'àme  pieuse  pût  exactement  con- 
naître de  quelle  certitude  elle  tient  l'existence  de  son  Maître, 
et  de  quels  moyens  elle  dispose  pour  s'élever  jusqu'à  Lui. 

La  deuxième  partie  —  le  vrai  objet  de  l'extrait  que  nous  ana- 
lysons, —  traite  de  la  nature  de  Dieu  et  de  ses  attributs. 

Ce  qu'est  Dieu  en  Lui-même?  nous  ne  le  pouvons  connaître 
ici-bas,  Dieu  n'étant  compréhensible  que  pour  Lui-même.  Et 
dès  le  principe  l'âme  s'établit  ainsi  dans  l'humilité,  expéri- 
mentant son  impuissance  à  saisir  pleinement  l'Infini.  —  Et 
cependant,  selon  notre  mode  imparfait  de  connaître,  nous 
découvrons  en  Dieu,  parmi  les  perfections  absolues  qui  Lui 
appartiennent  en  propre  (elles  sont  dans  la  créature  :  d'où  donc 
lui  viendraient-elles  sinon  de  Dieu  source  première  ?),  une  per- 
fection qui  est  le  principe  foncier  de  la  distinction  de  Dieu  et 
du  monde,  —  et  qui  est  donc,  à  nos  yeux  qui  ne  sauraient  sup- 
porter clarté  plus  grande.,  comme  le  constitutif  essentiel  de  la 
Nature  divine.  Cette  perfection,  c'est  l'Être  même.  «  Je  suis 

(1)  Revue  Thomiste,  1918,  p.  ioi. 
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Celui  qui  suis  »,  disait  Dieu  à  Moïse.  «  Je  suis  Celui  qui  est,  tu 
es  celle  qui  n'est  pas  »,  répète  Dieu  à  Catherine  de  Sienne... 

D'emblée,  l'âme  fidèle  est  toute  pénétrée  de  cette  vue  du 
Tout  de  Dieu  et  de  son  propre  néant  ;  elle  saisit  cette  rigou- 
reuse dépendance  en  laquelle  elle  doit  vivre  vis-à-vis  de  Celui 
qui  est  :  «  Sache...  que  le  salut  et  la  perfection  de  mes  servi- 
teurs consistent  en  une  chose  :  faire  ma  seule  volonté,  s'efforcer 
avec  une  application  souveraine  de  toujours  l'accomplir;  tra- 
vailler à  toute  heure  à  ne  servir  que  Moi,  à  n'honorer  que  Moi, 
ne  chercher  que  Moi  (i)...  Etablis-toi  dans  une  humilité  pro- 
fonde :  persuade-toi  fortement  et  intimement  de  ton  indi- 
gence et  de  ta  misère,  et  dans  ces  sentiments  cherche  tou- 
jours, et  avec  énergie,  à  Me  servir,  Moi  seul,  et  faire  ma  seule 
volonté  (a)...  »  Je  suis  Celui  qui  suis,  et  tu  es  celle  qui  n'est 
pas...  de  là  un  rayonnement  splendide  et  qui  nous  révèle  les 
droits  de  Dieu  :  face  à  cette  affirmation  du  Très-Haut,  qui  ose- 
rait se  dresser  et  entrer  avec  Lui  en  contestation? 

Cet  Être,  on  le  pressent,  est  une  plénitude  infinie.  Stimulée 
par  l'inachèvement  de  sa  conquête,  notre  raison  saintement 
active  découvre  en  Dieu  toutes  les  perfections  absolues.  Elles 
sont  réellement  en  Lui  :  et  donc,  c'est  bien  notre  Dieu  que 
nous  connaissons  quand  nous  les  affirmons  de  Lui  :  connais- 
sance positive  qui  doit  augmenter  notre  amour;  mais  elles  sont 
en  Lui  en  un  mode  qui  nous  échappe  totalement  :  obscurité 
qui  nous  maintient  dans  le  sentiment  de  notre  néant,  et  qui 
d'autre  part  angoisse  notre  âme  et  la  fait  soupirer  après  la  dis- 
solution de  son  corps  (3)... 

Ces  attributs  divins,  pour  mieux  les  connaître,  l'auteur  les 
ramène  à  deux  classes  :  ceux  de  l'Être  divin  (I.  Unité  et  simpli- 
cité; vérité;  perfection  et  bonté;  infinité;  —  II.  Immensité; 
immutabilité;  éternité;  —  III.  invisibilité;  incompréhensibi- 
lité;  cognoscibilité),  et  ceux  de  l'Agir  divin  (I.  Sagesse;  pres- 
cience et  providence  ;  —  IL  volonté  libre  et  amour  ;  —  III. 
liberté  de  l'acte  créateur  ;  —  IV.  justice  et  miséricorde  ;  — 
V.  Toute-puissance  ;  créateur  et  conservateur  des  êtres;  moteur 
universel).  C'est    toute  la   théologie  thomiste  que   l'auteur 


(i)  Ste  Catherine  de  Sienne,  Dial.  sur  la  Perfection,  p.  19. 
(j)  ld.,  ibid.,  p.  3i. 

(3)  Cf.  Ste  Catherine  de  Sienne,  Le  Dialogue  (trad.   Hurtaud),  I, 
p.  275,  386. 
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expose  en  ces  pages  si  fortes  et  si  lumineuses  ;  et  il  ne  craint 
pas  d'aborder  les  problèmes  de  la  conciliation  de  la  cau- 
salité divine  avec  la  liberté  humaine  ou  avec  le  mal  moral. 
Comment  résoudre  l'apparente  antinomie?  à  la  lumière  de  la 
parole  de  Dieu  :  «  Je  suis  Celui  qui  est,  tu  es  celle  qui  n'est 
pas...  »  Et  pour  celle  qui  n'est  pas,  le  Dieu  infini,  follement 
épris  d'amour,  n'a  reculé  devant  aucun  prodige.  «  Si  tu  veux 
mieux  comprendre  de  quelle  ardeur  je  suis  porté  vers  vous,  et 
si  tu  veux  enflammer  le  désir  de  soumettre  et  d'unir  ta  volonté 
à  la  mienne,  recueille  ton  âme  et  contemple  ce  que  j'ai  fait  ; 
j'ai  voulu  que  mon  Fils  unique  :■ 'incarnât  et  que  ma  divinité, 
dépouillée  de  sa  majesté  éclatante,  s'unît  à  votre  humanité, 
afin  qu'une  si  grande  preuve  d'un  si  grand  amour  vous  invi- 
tât, vous  excitât  et  vous  entraînât  à  unir  pareillement  votre 
volonté  à  la  mienne  et  à  adhérer  complètement  à  Moi  seul  (i)  ». 
Moi  seul  !  c'est  le  dernier  mot.  «  On  reproche  au  thomisme  d'ê- 
tre une  doctrine  décourageante;  bien  loin  de  s'opposer  à  la 
vertu  d'espérance,  il  nous  porte  à  mettre  toute  notre  confiance 
en  Dieu  et  non  pas  en  nous  (2)  ».  Et  c'est  cela  même  que  nous 
prêche  la  sainte  Écriture  :  In  manus  tuas  commendo  spiritam 
meum...  In  te.  Domine,  speravi,  non  confandar  in  aeternum. 

Un  dernier  chapitre  nous  fait  pénétrer  plus  avant  dans  la 
connaissance  de  Dieu  :  il  nous  en  révèle  la  vie  intime  :  la  Tri- 
nité. Et  ce  serait  un  préjugé  dangereux  que  d'estimer  un  tel 
mystère,  en  raison  de  ses  obscurités  mêmes,  comme  impropre 
à  alimenter  la  piété.  La  grâce  étant  en  nous  une  participation 
de  la  nature  divine  ou  de  la  vie  intime  de  Dieu,  il  s'ensuit  que 
la  vie  de  la  grâce  contient  un  reflet  des  relations  trinitaires  (3). 
D'où  en  nous,  fils  de  Dieu  {ex  Deo  nati),  une  assimilation  loin- 
taine mais  réelle,  de  la  génération  éternelle  du  Fils,  avec  pro- 
pension à  nous  retourner  vers  ce  Père,  amor  meus,  pondus 
meum,  pour  L'aimer  de  cette  Charité,  similitude  éloignée  de 
cet  Amour  subsistant  dont  le  Père  et  le  Fils  s'aiment  eux- 
mêmes. 

Par  excellence,  ce  mystère  est  l'insondable,  l'ineffable.  Si 
incomplète  qu'elle  soit,  la  connaissance  que  nous  en  avons  est 
plus  parfaisante  que  toute  autre;  et  lorsqu'elle  procède  de  la 

(1)  Ste  Catherine  de  Sienne,  Dial.  sur  la  Perfection,  pp.  38-29. 
(a)  R.P.  Garrigou-Lagrange,  Les  Perfections  divines,  pp.  a64-a65. 
(j)  Id.,  ibid.,  p.  390. 
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Charité  et  du  Saint-Esprit,  hôte  et  moteur  de  nos  âmes,  elle  est 
merveilleusement  savoureuse.  Vivant  en  nous,  Dieu  se  fait  sen- 
tir de  nous  :  11  est  lame  de  notre  âme,  la  vie  de  notre  vie...  — 
Mais  à  une  condition,  c'est  que  ce  Dieu  vivant  en  nous  trouve 
en  nous  toute  la  place  libre.  Il  est  Celui  qui  est,  et  nous  som- 
mes ceux  qui  ne  sont  pas.  Il  faut  donc  que  nous  ne  soyons  rien, 
pour  qu'il  soit  tout  ;  et  cela  exige  toutes  les  pratiques  de  l'as- 
cèse, qui  conduisent  par  une  progression  normale  aux  splen- 
deurs de  la  Sainteté...  Qu'est  cette  Sainteté?  non  pas  un  cumul 
de  vertus,  pas  plus  que  Dieu  n'est  un  cumul  de  perfections,  — 
mais  une  «  fusion  »  et  une  conciliation,  en  des  régions  plus 
hautes,  de  tous  les  principes  parfaisants  qui  à  première  vue  et 
dans  leur  plan  particulier  sembleraient  se  devoir  exclure.  La 
sainteté,  c'est  quelque  chose  d'un  :  l'union  continuelle  à  Dieu 
Source  de  tout  bien.  Et  notre  sanctification  désignera  le  tra- 
vail que  nous  aurons  à  fournir  pour  réduire  à  l'un,  dans  la 
sagesse  et  l'amour  de  Dieu,  les  différentes  vertus  en  les  puri- 
fiant de  tout  mode  imparfait.  «  Ce  que  je  veux  aussi,  c'est  que 
fréquemment  tu  recueilles  ton  âme  pour  Me  contempler  avec 
une  foi  vive,  Moi  ton  Dieu  plein  de  gloire  qui  t'ai  créée  pour 
l'éternelle  béatitude.  Contemple-Moi  comme  l'Être  éternel,  sou- 
verain, tout-puissant,  libre  de  vous  envoyer  tout  ce  qu'il  lui 
plaît,  Maître  dont  la  volonté,  en  rien  gênée  par  personne,  gou- 
verne tout,  et  sans  laquelle  rien  ne  peut  arriver...  Contemple- 
Moi  aussi  comme  la  Sagesse  souveraine,  la  source  de  toute 
science  et  de  toute  intelligence  :  je  vois  tout,  je  pénètre  tout 
dans  une  sûre  et  profonde  vision  ;  dans  le  gouvernement  de 
toi-même,  du  ciel,  de  la  terre,  et  de  l'univers  entier,  rien  ne 
m'échappe,  aucune  erreur  ne  peut  me  troubler...  Enfin  je  veux 
que  tu  Me  contemples  comme  le  souverain  Rien.  La  force  de 
mon  amour  et  de  ma  bienveillance  m'oblige  à  vouloir  pour  toi 
et  pour  tous  ce  qui  est  bon,  utile  et  salutaire...  Pénétrée  de  ces 
vérités  par  une  foi  ferme  et  par  l'oraison,  tu  comprendras  que 
les  tribulations,  les  tentations,  les  difficultés,  les  maladies  et 
en  général  toutes  les  adversités  ne  vous  son-t  envoyées  par  ma 
providence  qu'en  vue  de  votre  salut.  Toutes  ces  choses  vous 
paraissent  fâcheuses  »  —  apparence,  mais  qui  trompe  ;  «  elles 
n'ont  qu'un  but  »  :  voici  la  réduction  à  l'un,  et,  derrière  l'ap- 
parence, la  Réalité  vraie,  invisible  à  notre  intelligence  livrée  à 
elle-même,  —  mais  que  découvre  la  «  pupille  de  la  foi  qui  a  été 
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insérée  dans  l'œil  de  l'intelligence  (i)  »  —  «  elles  n'ont  qu'un 
but,  vous  corriger  de  votre  malice  [vie  purgative]  et  vous  con- 
duire à  la  vertu  [vie  illuminative],  et  par  la  vertu  (voie,  moyen) 
à  l'unique  et  souverain  Bien  que  vous  ne  connaissez  pas  [vie 
unitive]...  (a)  »  C'est  alors  qu'on  «  savoure  la  douceur  »  de  l'A- 
mour divin... 

Donner  aux  âmes  «  la  joie  très  pure  de  la  Vérité  divine  entre- 
vue »  :  tel  était  le  but  que  s'était  proposé  le  R.  P.  Garrigou- 
Lagrange.  On  ne  saurait  mettre  en  doute  qu'il  l'ait  pleinement 
atteint.  Les  pieuses  pages  que  nous  venons  de  parcourir  rapi- 
dement sont  du  nombre  de  celles  qui  conduisent  à  Dieu.  Les 
âmes  qui  les  liront  comprendront  de  mieux  en  mieux  le  néant 
de  la  créature  et  la  suréminente  dignité  de  ce  Dieu  qui  se  révèle 
à  elles.  Elles  comprendront  la  réponse  de  Jésus  à  Marthe  :  Unum 
est  necessarium.  Et  s'adonnant  fidèlement  à  la  divine  contempla- 
tion, elles  sauront  dès  cette  terre  savourer  un  avant-goût  des 
douceurs  de  la  Patrie  céleste  :  haec  est  vita  aeterna,  ut  cognoscant 
te,  solum  Deum  verum,  et  quem  misisti,  Jesum  Christum  (3). 

M.-R.  Cathala,  0.  P. 


Le  Mystère  de  l'Église  (4) 

«  Allons  à  l'Église  par  des  raisons  éternelles  et  divines.  » 
Tout  le  livre  du  R.  P.  Clérissac  se  trouve  caractérisé  dans  ces 
mots.  Nous  n'avons  pas  là  cependant  un  traité  théologique  de 
l'Église,  qui  risquerait  de  doubler  d'excellents  ouvrages  (5).  Ce 

(i)  Sto  Catherine  de  Sienne,  Dialogue  (trad.  Hurtaud),  I,  p.  i55. 
(a)ld.,  ibid.,  passim. 

(3)  Joann.,  xvn,  3. 

(4)  Le  Mystère  de  l'Église,  par  le  R.  P.  Clérissac,  des  Frères  Prêcheurs. 
Préface  de  Jacques  Maritain,  professeur  à  l'Institut  Catholique  de 
Paris.  —  i  yoI.  in-ia,  xxn-366  pages.  Paris,  Téqui,  igai. 

(5)  Par  exemple  le  très  beau  livre  de  Dom  Gréa,  Abbé  général  des 
Chanoines  de  l'Immaculée-Conception  :  De  l'Église  et  de  sa  divine  cons- 
titution, a  vol.,  Bonne  Presse.  D'un  point  de  vue  plus  apologétique  : 
L'Église  du  R.P.  Sertillanges,  a  vol.,  Gabalda. 
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sont  des  élévations  sur  un  Mystère;  ou  plutôt  des  «  pensées  »  : 
il  y  a  quelque  chose  du  tour  de  Pascal.  Ce  sont  des  notes  d'un 
grand  contemplatif. 

Le  P.  Clérissac  est  mort,  quelques  jours  après  la  Toussaint 
de  i g ï4-  Non  pas  prématurément,  car  la  beauté  de  son  âme 
était  achevée  :  mais  sans  avoir  répandu  toute  la  lumière  dont 
il  était  éclairé,  et  qui  brillait  dans  son  regard  presque  surhu- 
main. Dieu  lui  avait  donné  seulement  pour  mission,  semblait- 
il,  d'appeler  à  la  Foi  catholique  quelques  âmes  d'élite  ;  parmi 
lesquelles  Ernest  Psichari.  Il  l'avait  reçu  dans  l'Église  en  février 
191 3.  Le  grand  moine  ami  de  la  solitude,  «  réservé  à  Dieu  », 
et  tout  de  flamme  pour  le  mystère  de  la  Communion  des 
Saints,  avait  plus  d'une  ressemblance  spirituelle  avec  le  soldat 
du  désert  qui  venait  lui  demander  l'entrée  de  la  Cité  Divine.  Il 
devait  avoir  cette  autre  ressemblance,  d'agir  sur  les  âmes  sur- 
tout après  sa  mort.  Nous  savons  aujourd'hui  quelles  splendeurs 
de  doctrine  il  pouvait  révéler  au  «  centurion  »  venu  lui  deman- 
der la  foi.  M.  Maritain,  l'un  de  privilégiés  qui  jouirent  de  son 
rayonnement,  après  nous  avoir  présenté  le  religieux  en  vingt 
pages  de  préface  qui  ont  la  saveur  d'une  vie  de  saint,  vient  de 
publier  le  grand  travail  de  cette  belle  vie  :  ces  «  méditations 
interrompues  par  la  mort  »  sur  le  Mystère  de  l'Église. 

«  A  travers  tout  cela  respire  l'Église  divine  ».  Ce  très  beau 
mot  que  le  P.  Clérissac  écrivit  des  fastes  de  l'Église,  on  peut 
l'appliquer  à  ses  pages.  L'Église  y  est  vraiment  une  personne 
vivante.  Le  Symbole  de  Nicée,  dit-il,  «  la  dresse  en  pied  devant 
nous  ».  Le  théologien  ne  laisse  pas  sa  pensée  se  perdre  en  de 
captivantes  figures.  Il  sait  que  la  personnalité  de  l'Église  est 
une  image,  car  son  unité  est  celle  d'un  tout  «  improprement 
substantiel  ».  Mais  il  sait  aussi  qu'il  y  a  là  plus  qu'une  méta- 
phore. La  personnalité  de  l'Église  dépasse  de  beaucoup  le  con- 
cept de  la  personnalité  morale,  car  elle  «  ne  se  conçoit  pas 
séparément  des  Trois  Personnes  divines  elles-mêmes  ».  «  Le 
Saint-Esprit,  principe  d'amour  et  de  cohésion  entre  le  Christ 
et  l'Église...  scelle,  couronne  et  consomme  leur  union,  comme 
la  Personne  du  Verbe  scelle  l'union  des  deux  natures  dans  le 
Christ.  »  Ce  lien  qui  unit  les  éléments  de  l'Église,  «  étant  une 
Personne  divine,  confère  à  leur  assemblage  une  unité,  une  sta- 
bilité, une  autonomie  supérieurement  rationnelle  et  intelli- 
gente, qui  mérite  supérieurement,  sous  un  certain  rapport,  le 
nom  de  personnalité  ». 
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Les  premiers  chapitres  placent  en  lumière  ce9  principes. 
Nous  voyons  apparaître  l'Église,  dans  les  conseils  éternels,  sous 
la  très  antique  figure  qu'elle  revêt  dans  le  Pasteur  d'Hermas  : 
l'image  de  la  femme  âgée  :  «  Elle  a  été  fondée  avant  toutes 
choses.  »  «  Avant  de  naître  du  côté  percé  du  Seigneur,  sur 
la  Croix,  elle  était  éternellement  conçue  dans  le  Verbe  »  ;  car, 
plus  que  la  Création  naturelle,  elle  représente  l'ordre  qui  res- 
plendit dans  la  Censée  de  Dieu,  elle  représente  l'Amour  que 
respire  le  Fils.  Le  décret  éternel  qui  décide  l'Incarnation  a  pour 
objet  adéquat  l'Église.  «  Dès  le  commencement  le  Royaume  de 
Dieu  est  semblable  à  un  Roi  qui  fait  des  noces  à  son  Fils  ». 
«  Je  t'épouserai  dans  la  justice  et  le  jugement,  dans  la  grâce  et 
la  tendresse.  »  (Osée,  n,  19.)  Ces  noces  auront  lieu,  dans  l'Union 
hypostatique,  «  avec  une  nature  humaine  impersonnelle, 
comme  pour  indiquer  que  le  plan  rédempteur  vise,  avant  les 
individus  humains,  l'Humanité  tout  entière  régénérée  et 
unie  dans  le  Christ,  c'est-à-dire  dans  l'Église  •>.  Aussi  les  titres 
dont  les  prophète»  saluaient  Notre- Seigneur  ne  se  trouvent 
pleinement  justifiés  que  si  l'on  ne  sépare  pas  Notre-Seigneur 
de  l'Église.  Il  faut  lire  (pp.  35-37)  ces  splendides  commentaires 
des  épithètes  d'isaïe  :  «  Conseiller  admirable,  Dieu  fort,  Père  da 
siècle  futur.  Prince  de  la  Paix.  »  Il  faut  méditer  aussi  comment 
les  notes  de  l'Église  sont  exigées  par  son  identité  avec  le  Christ, 
(pp.  3 1-35)  en  particulier  la  Catholicité  «  ajoutant  à  l'Unité 
quelque  chose  de  fécond  et  de  glorieux  »  :  Claritatem  quam 
dedisti  mihi,  dedi  eis,  ut  sint  unum  sicut  et  nos. 

Il  suit,  de  cette  doctrine  sur  la  personne  de  l'Eglise,  les  plus 
belles  lumières  sur  sa  mémoire,  sa  conscience.  Les  textes  de 
saint  Irénée  :  «  Elle  prêche  comme  ne  possédant  qu'une  seule 
bouche  »,  «  A  cause  de  cette  dilection  qu'elle  a  envers  Dieu, 
elle  députe  en  tout  temps  vers  le  Père  la  multitude  de  ses  mar- 
tyrs »,  ces  textes  primitifs,  où  palpitent  l'âme  unique  et  l'uni- 
que cœur  de  l'Église  en  sa  jeunesse,  s'enchâssent  naturellement 
ici.  Ils  sont  de  même  style.  Comme  Augustin  fut  bouleversé 
«  lorsqu'il  reconnut  tout  à  coup,  en  écoutant  Ambroise,  cette 
grande  personnalité  de  l'Église  ».  jusqu'au  fond  de  nos  cœurs 
de  fils,  nous  sommes  émus. 

Sans  esprit  de  système,  selon  la  largeur  des  plans  de  Dieu, 
tout  le  reste  du  livre  est  ordonné  par  cette  claire  vue  de  la 
divine  personnalité  qu'est  l'Église.  Le  splendide  chapitre  sur  la 
Me  hiératique  de  l'Église  en  est  tout  illuminé.  Citons  cette 
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phrase  sublime  :  «  Son  veuvage  n'est  pas  un  deuil  et  il  en  a 
pourtant  tout  le  pathétique;  son  union  n'est  pas  la  présence 
glorieuse,  mais  elle  en  a  tout  le  rayonnement  et  l'ardeur  cons- 
tante. »  Ces  pages  ne  s'analysent  pas;  elles  sont  comme  la  vie 
hiératique  dont  elles  parlent  :  «  fontaine  de  jeunesse  et  de 
pureté...  source  de  joie  — joie  qui  se  communique  et  se  répand 
comme  un  baume  —  joie  qui  éclate  et  qui  chante  ».  Combien 
il  faut  souhaiter  que  beaucoup  d'âmes  aillent  y  apprendre  que 
«  la  vie  chrétienne  dans  ses  actes  les  plus  discrets,  est  un  can- 
tique »  I 

Le  chapitre  sur  l'Église  Thébaïde  et  Cité  révèle,  plus  que  tous, 
les  affections  intimes  du  religieux  pour  sa  solitude  et  son 
Église.  Les  âmes  intérieures,  et  surtout  celles  qui  vivent  sur  la 
montagne  de  la  vie  contemplative ,  y  méditeront  avec  délices 
comment,  dans  l'ordre  spirituel,  la  Cité  enveloppe  et  pénétra 
la  solitude,  et  comment  l'Église  seule  fait  fleurir  dans  la  vraie 
solitude  la  personnalité  que  le  Baptême  nous  a  faite  :  «  Je 
suis  la  fleur  des  champs  et  le  lis  des  vallées...  La  solitude  exul- 
tera et  fleurira  comme  le  lis.  »  On  y  trouvera  exprimé,  avec 
une  rare  et  heureuse  force,  comment  se  concilient,  s'appellent, 
le  détachement  et  la  charité,  la  sainte  liberté  de  l'âme  et  la 
dépendance  à  l'égard  de  la  Hiérarchie  (i). 

Car  le  R.  P.  Clérissac  aborde  les  plus  délicats  problèmes  que 
pose  la  vie  humaine  de  l'Église.  Il  a  noté  que  la  doctrine  sym- 
bolisée par  la  lumière  et  le  sel  «  annonce  quelque  chose  d'à  la 
fois  sublime  et  positif  ».  Dans  les  chapitres  intitulés  la  Mission 
et  l'Esprit,  Maternité  et  Suzeraineté  de  l'Église,  que  de  lumières 
jetées  sur  la  question  de  la  valeur  individuelle  et  du  rôle  dans 
la  société  ecclésiastique,  sur  la  nature  et  l'extension  de  l'auto- 
rité que  possède  la  Sainte  Église  I  Les  esprits  qui  cherchent  de 
strictes  déterminations  des  devoirs  ne  trouveront  pas  cependant 
dans  ces  pages  toutes  les  précisions  qu'ils  souhaiteraient.  Mais 
aucun,  croyons-nous,  ne  pourra  juger  négligeables  les  hautes 
clartés  qu'un  grand  amour,  uni  à  une  profonde  Théologie  et 

(i)  Signalons,  sur  la  question  de  la  sainteté  relative  de  l'état  cléri- 
cal et  de  l'état  religieux,  cette  phrase  étonnamment  profonde  en  sa 
brièveté  :  «  L'essentielle  sainteté  de  la  Hiérarchie  s'écoule  et  en  même 
temps  s'achève  dans  la  sainteté  vouée  par  les  états  de  religion  » 
(p.  i4o.) 
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à  un  sens  très  réaliste  de  l'histoire,  a  permis  au  R.  P.  Clérissac 
de  projeter  sur  ces  sujets.  Ces  vues  s'imposent  à  la  considéra- 
tion. Combien  de  chrétiens,  en  ces  temps  surtout,  y  trouve- 
ront la  dilatation  de  leur  âme  dans  un  amour  plus  large,  parce 
que  plus  filial,  pour  Celle  que  saint  Paul  salue  :  «  la  Jérusa- 
lem qui  est  d'en  haut,  qui  est  libre,  et  qui  est  notre  Mère  ». 
(Gai.,  iv,  ai,  a6)  (i). 

Daniel  Lallement. 


Sous  l'égide  de  Marie  (a) 

Dans  une  brochure  assez  courte,  le  R.  P.  Venant  de  Roulers 
se  propose  un  but  moins  doctrinal  que  pratique.  Considérant 
à  juste  titre  celle  que  l'Écriture  appelle  Mater  pulchrae  dilectio- 
nis  comme  une  incomparable  éducatrice  de  l'amour,  le  R.Père 
nous  met  à  l'école  de  Marie  et  nous  conduit  à  sa  suite  jus- 
qu'aux sommets  mystérieux  du  mariage  mystique. 

Fondée,  comme  Marie,  sur  l'humilité,  l'âme  pieuse  dans  son 
ascension  ininterrompue  passera  de  la  méditation  discursive  à 
l'oraison  affective,  puis  à  celle  de  simplicité  (ou  contemplation 
active),  «  introduction  et  minimum  pour  les  âmes  de  bonne 
volonté  »  (p.g5).  Après  quoi  s'ouvre  le  domaine  de  la  passivité. 
Subissant  de  plus  en  plus  l'action  divine,  l'âme  fidèle  connaît 
l'oraison  de  foi  avec  ses  divers  noms  :  contemplation  mystique, 
contemplation  obscure,  oraison  de  quiétude,  sommeil  des 
puissances,  touches  divines,  paroles  intérieures.  «  Rien  que 
l'oraison  de  foi  soit  l'entrée  des  oraisons  passives  et  mystiques, 
elle  n'appartient  point  à  l'ordre  de  la  contemplation  infuse  » 
(p.  ia4);  c'est  une  grâce  de  choix,  mais  d'ordinaire  offerte  à 
tous.  Au  sommet  de  cette  oraison  commence  la  nuit  des  sens, 
avec  toutes  les  purifications  passives  ;  puis  enfin  la  nuit  de  l'es- 

(i)  On  trouvera  avec  intérêt,  en  appendice  de  cet  ouvrage,  le  texte 
du  Schéma  «  De  Ecclesia  »  qui  avait  été  préparé  pour  le  Concile  du 
Vatican.  On  trouvera  aussi  dans  les  notes  le  texte  de  l'Anaphore  de 
Vérone  qu'a  si  remarquablement  étudié  DomCagin. 

(a)  De  la  méditation  à  la  contemplation  toas  l'égide  de  Marie,  par  le 
R.P.  Venant  de  Roulers,  F. M.  Capucin,  Bruges,  Beyaert,  igai. 
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prit,  avec  l'union  mystique,  les  fiançailles,  le  mariage  mysti- 
ques. Et  ceci  est  le  summum  de  l'union  transformante. 

Ces  pages  sont  claires,  leur  lecture  est  bienfaisante.  L'auteur 
admet  comme  nous  continuité  et  progrès  dans  la  vie  spirituelle. 
«  Dans  la  vie  spirituelle  comme  dans  la  vie  naturelle,  tout  se 
fait  d'ordinaire  sans  saut  ni  heurt  »  (p.  ioo).  Il  recommande 
avec  une  sage  insistance  la  docilité  à  la  conduite  du  Saint- 
Esprit.  Et  ceci,  en  effet,  ne  saurait  être  trop  mis  en  lumière. 

Mais  admettons-nous  que  «  la  connaissance  ne  constitue 
donc  pas  la  contemplation,  elle  la  suit;  elle  ne  lui  fournit  pas 
son  objet  distinct,  mais  elle-même  l'épuisera  :  la  lumière  ne 
produit  point  la  chaleur,  c'est  le  foyer  qui  produit  le  clair 
rayon  »  ?  En  ces  quelques  lignes  on  aura  reconnu  un  écho 
affaibli  de  vieilles  querelles  sur  le  primat  de  la  volonté.  Nous  ne 
saurions  nous  rallier  à  cette  survivance  du  scotisme.  Soyons 
juste  :  il  ne  s'agit  que  de  quelques  lignes,  au  bas  d'une  page, 
dans  une  note  (p.  38;.  Cette  réserve  ne  saurait  nous  faire 
méconnaître  les  mérites  de  cet  excellent  petit  livre. 

M.-R.  Cathala. 


Nous  signalons  encore  l'opuscule  du  R.  P.  Plus,  S.  J.,  Vivre 
avec  Dieu  (Toulouse,  Apostolat  de  la  Prière),  qui  contient  des 
pensées  fort  pieuses,  souvent  frappantes,  sur  l'inhabitation  de 
Dieu  dans  nos  âmes  ;  —  Études  évangéliques  par  V.  Many,  P.  S.  S. 
(Montréal,  Arbour,  1918),  dans  lesquelles  l'auteur,  en  s'inspirant 
de  la  saine  tradition,  médite  les  scènes  principales  de  la  vie  de 
Jésus,  avec  onction  et  piété. 
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LA  YIE  SPIRITUELLE 


BEVUE    MENSUELLE 


LES   PRINCIPES    ET   LA   PRATIQUE 


L'appel  à  la  vie  mystique 


Appel  éloigné  et  appel  prochain. 


Pour  fixer  le  vocabulaire  sur  cette  question  (i). 

Une  des  principales  difficultés  que  rencontrent  ceux 
qui  étudient  les  questions  mystiques  est  celle  du  vocabu- 
laire. Bien  des  controverses  en  ces  matières  naissent  de  ce 
que  l'on  ne  s'est  pas  préalablement  entendu  sur  le  sens 
des  mots  dont  on  se  sert.  En  particulier,  dans  la  question 
de  savoir  si  la  vie  mystique  est  le  couronnement  normal  de 
la  vie  intérieure,  le  mot  mystique  est  pris  par  les  uns  dans 
un  sens  tellement  large  que  vie  mystique  semble  presque 
s'identifier  avec  vie  chrétienne  tant  soit  peu  fervente,  ou 
même  avec  la  persévérance  dans  l'état  de  grâce  ;  par  d'au- 
tres il  est  pris  en  un  sens  tellement  particulier  qu'il  sem- 
ble qu'il  n'y  ait  pas  pour  eux  de  vie  mystique  sans  extase, 

(i)  Cet  article  n'interrompt  pas  la  suite  de  ceux  que  nous  avons 
annoncés  sur  la  Perfection.  Nous  cherchons  ici  la  solution  tradition- 
nelle de  questions  qui  nous  ont  été  propoiées  de  divers  côtés,  et  qu'il 
importe  de  résoudre  pour  savoir  ce  que  requiert  la  pleine  perfection 
de  la  vie  chrétienne. 
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visions  et  révélations  prophétiques.  De  même  le  mot  con- 
templation a  pour  les  uns  un  sens  très  large,  pour  d'autres 
il  ne  peut  être  employé  que  dans  le  sens  très  précis  de 
contemplation  infuse  et  passive.  De  même  encore  le  mot 
normal  :  s'il  est  employé  par  des  théologiens  spéculatifs,  il 
vise  seulement  ici  une  loi  générale  et  supérieure  de  la  vie 
de  la  grâce,  loi  qui  s'applique  de  façons  très  différentes, 
tôt  ou  tard,  parfaitement  ou  imparfaitement,  chez  les  âmes 
généreuses  appelées  à  la  vie  contemplative  ou  même  à  la 
vie  active,  loi  qui  comporte  bien  des  conditions  qui  peuvent 
faire  défaut  :  elle  ne  s'appliquera  guère  par  suite  d'un 
milieu  peu  favorable,  d'une  vie  d'étude  trop  absorbante, 
ou  d'un  manque  de  direction  appropriée,  par  suite  aussi 
d'un  tempérament  ingrat  et  de  certaines  imperfections 
même  involontaires  du  sujet  dans  lequel  la  grâce  est  reçue  ; 
malgré  tous  ces  obstacles,  la  semence  divine  conserve  sa 
loi  formelle  supérieure,  que  considère  le  théologien  et  que 
constate  aussi  celui  qui  a  l'expérience  de  ces  choses.  — 
Si,  au  contraire,  ce  mot  «  normal  »  est  employé  par  un 
praticien  non  mystique,  qui  ne  voit  guère  que  les  faits 
particuliers  et  par  le  dehors,  il  prend  un  sens  beaucoup 
plus  concret  et  matériel,  qui  paraît  être  contraire  à  la  réalité, 
dès  qu'on  constate  des  exceptions.  Et  l'on  ne  se  demande 
même  pas  si  ces  exceptions  proviennent  de  la  grâce  même 
ou  des  défauts  du  sujet  où  elle  est  reçue,  de  la  nature  de 
la  semence  ou  du  sol  ingrat,  qui  demanderait  un  travail 
vraiment  extraordinaire  pour  être  transformé. 

Même  difficulté,  si  la  question  est  posée  en  ces  termes  : 
toutes  les  âmes  intérieures  sont-elles  appelées  à  la  vie  mys- 
tique? —  Pour  quelques-uns  de  ceux  qui  répondent  néga- 
tivement, le  mot  «  appelé  »  a  presque  la  même  significa- 
tion que  élevé,  ou  conduit,  ou  prédestiné  ou  élu  ;  et  alors  il 
est  clair  que  toutes  les  âmes  intérieures  ne  sont  pas  appe- 
lées à  la  vie  mystique  ;  mais  c'est  oublier  que  «  il  y  a 
beaucoup  d'appelés,  peu  d'élus  »  ;  ces  deux  mots  sont  très 
différents  l'un  de  l'autre.  —  Par  contre,  des  auteurs  admet- 
tant l'appel  général  des  âmes  à  la  vie  mystique,  paraissent 
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oublier  l'enseignement  commun  sur  les  signes  particu- 
liers de  Fappel  individuel,  signes  qui  ne  sont  point  dans 
toutes  les  âmes  pieuses  :  ce  sont  les  trois  biens  connus, 
énumérés  par  saint  Jean  de  la  Croix,  et  avant  lui  par  Tau- 
ler;  nous  les  indiquerons  plus  loin. 

Il  est  donc  clair  qu'il  faut  préciser  le  sens  du  mot  appel, 
qui  peut  désigner  un  appel  éloigné  ou  un  appel  prochain 
et  immédiat. 

C'est  encore  la  même  difficulté  qui  se  retrouve  à  propos 
du  mot  mériter,  dans  la  question  :  Peut-on  mériter  la  con- 
templation mystique  ? 

Il  importe  donc  en  ces  matières  de  travailler  à  fixer  le 
vocabulaire.  Il  serait  certes  difficile  de  se  mettre  tout  de 
suite  d'accord  sur  les  définitions  réelles,  qui  expriment  le 
fond  des  choses  et  sont  le  fruit  de  longues  recherches, 
mais  au  moins  doit-on  s'entendre  sur  les  définitions  nomi- 
nales, sur  le  sens  des  principaux  termes  de  la  mystique 
qui  sont  aujourd'hui  en  usage.  Et  si  la  terminologie  mys- 
tique s'est  précisée  avec  sainte  Thérèse,  saint  Jean  de  la 
Croix,  saint  François  de  Sales  et  leurs  successeurs,  il  faut 
évidemment  tenir  compte  de  cette  précision,  aujourd'hui 
acquise,  et  qui  est  un  progrès.  Si  par  exemple  depuis  ces 
grands  maîtres,  «  oraison  proprement  mystique  »  signifie 
oraison  manifestement  passive,  il  convient  désormais  de 
ne  plus  se  servir  de  cette  expression  que  dans  cette 
acception  précise,  qui  comporte  d'ailleurs  bien  des  degrés. 

Dans  ce  but,  nous  voudrions  proposer  ici  quelques  défi- 
nitions nominales,  assez  généralement  admises  par  les 
théologiens  mystiques,  qui  suivent  à  la  fois  la  doctrine  de 
saint  Thomas  et  celle  de  saint  Jean  de  la  Croix,  de  sainte 
Thérèse,  de  saint  François  de  Sales  (i).  —  Nous  étudie- 
rons donc  dans  cet  article  le  sens  des  mots  :  i°  contem- 


(i)  Nous  voulons  parler  surtout  des  carmes  Philippe  de  la  Sainte- 
Trinité,  Antoine  du  Saint-Esprit,  Joseph  du  Saint-Esprit,  du  domi- 
nicain Vallgornera,  de  plusieurs  théologiens  Jésuites,  Franciscains  et 
d'autres  Ordres. 
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plation  acquise  et  contemplation  infuse,  a°  l'ordinaire  et 
F extraordinaire  dans  la  voie  de  la  sainteté,  3°  l'appel  à  la 
vie  mystique  et  les  différentes  acceptions  du  mot  «  appel  » 
ou  «  vocation  ». 


Si.  —  Contemplation  dite  acquise  et  contemplation  infuse 

La  contemplation  en  général  telle  qu'elle  peut  exister 
déjà  chez  le  philosophe  non  croyant,  celle  dont  ont  parié 
Platon  et  Aristote,  est  une  simple  vue  intellectuelle  de  la 
vérité,  accompagnée  d'admiration,  simplex  intuilus  veri- 
tatis.  Par  exemple,  la  connaissance  admirative  de  cette 
vérité  suprême  de  la  philosophie  :  au  sommet  de  tous  les 
êtres  composés  et  changeants  existe  l'Être  même  absolu- 
ment simple  et  immuable,  principe  et  fin  de  tout;  il  n'a 
pas  reçu  l'existence,  il  est  de  soi  l'Existence  même,  la 
Vérité,  la  Sagesse,  la  Bonté,  l'Amour,  comme  dans  l'ordre 
physique  la  lumière,  de  soi,  est  lumière  et  n'a  pas  besoin 
d'être  éclairée,  comme  la  chaleur,  de  soi.,  est  chaleur.  La 
raison  par  ses  seules  forces,  avec  le  concours  naturel  de 
Dieu,  peut  s'élever  à  cette  contemplation. 

S'il  s'agit  au  contraire  de  la  contemplation  des  fidèles, 
elle  est  fondée  sur  la  Révélation  divine  reçue  par  la  foi. 
Bien  que  la  foi  soit  un  don  de  Dieu,  infus,  reçu  au  baptême, 
plusieurs  théologiens  admettent  chez  les  fidèles  une  con- 
templation dite  «  acquise  ».  Ils  la  définissent  une  con- 
naissance affectueuse  de  Dieu  et  de  ses  œuvres,  qui  est  le 
fruit  de  notre  activité  personnelle,  aidée  par  la  grâce.  On 
accorde  généralement  que  cette  contemplation  dite 
«  acquise  »  existe  chez  le  théologien  au  terme  de  sa  recher- 
che, dans  la  vue  synthétique  à  laquelle  il  aboutit,  ou  aussi 
chez  le  prédicateur  qui  voit  tout  son  sermon  dans  une 
idée  mère,  de  même  chez  les  fidèles  qui  écoutent  attenti- 
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Yement  ce  sermon,  en  saisissent  l'ordonnance,  en  admi- 
rent l'unité  et  goûtent  par  suite  la  grande  vérité  de  foi 
dont  ils  voient  le  rayonnement. 

Il  y  a  là  une  certaine  contemplation,  qui  est,  avec  le 
secours  de  la  grâce,  le  fruit  de  l'activité  humaine,  de  notre 
réflexion  ou  de  la  méditation  de  l'auteur  que  nous  lisons, 
du  prédicateur  que  nous  entendons.  La  grâce,  les  vertus 
théologales  y  interviennent  certainement,  il  y  a  même  une 
influence  latente  des  dons  du  Saint-Esprit  ;  mais  si  l'activité 
humaine  bien  ordonnée  faisait  défaut,  l'âme  n'arriverait 
pas  à  cette  contemplation,  qui  pour  cette  raison  est  dite 
«  acquise  ».  Un  sermon  mal  préparé,  sans  suite,  sans 
vigueur,  sans  onction,  produira  plutôt  l'effet  contraire, 
c'est-à-dire  l'ennui,  chez  la  majorité  des  auditeurs.  De 
même  la  lecture  d'une  page  de  Nicole  ne  produira  pas  le 
même  effet  que  celle  des  Élévations  sur  les  Mystères  de 
Bossuet.  Ainsi,  dans  un  ordre  très  supérieur  à  la  spécula- 
tion philosophique,  beaucoup  de  fidèles  peuvent  arriver 
par  la  lecture  et  la  méditation  à  goûter  ces  paroles  de  Dieu  : 
«  Je  suis  Celui  qui  suis...  Dieu  est  esprit,  et  ceux  qui  l'a- 
dorent doivent  l'adorer  en  esprit  et  en  vérité...  Dieu  est 
amour,  et  celui  qui  demeure  dans  la  charité  demeure  en 
Dieu,  et  Dieu  en  lui.  » 

Si  maintenant  la  contemplation  aimante  de  Dieu  est 
produite,  sans  aucune  préparation  humaine,  on  ne  saurait 
l'appeler  acquise,  mais  infuse.  Par  exemple  dans  un  ser- 
mon mal  ordonné,  sans  vie,  qui  ne  produit  guère  que  la 
lassitude  dans  la  majorité  de  l'auditoire,  est  citée  pourtant 
une  parole  de  Notre-Seigneur  qui  saisit  profondément  une 
âme,  la  captive  et  l'absorbe  pendant  une  heure.  C'est  là 
une  contemplation  qui  n'est  pas  le  fruit  de  l'activité 
humaine  du  prédicateur,  ni  de  la  réflexion  personnelle, 
elle  provient  d'une  inspiration  divine  assez  manifeste.  Elle 
est  dite  infuse.  Pourquoi  ?  Ce  n'est  pas  seulement  parce 
qu'elle  dérive  des  vertus  infuses,  il  en  était  déjà  ainsi  de  la 
contemplation  dite  «  acquise  ».  Ce  n'est  pas  non  plus  en  ce 
sens  que  l'acte  même  de  contemplation  est  infus  ou  immé- 
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diatement  produit  par  Dieu  seul  en  nous,  ce  ne  serait  plus 
un  acte  vital,  libre  et  méritoire.  Elle  est  dite  infuse  et  aussi 
passive,  en  ce  sens  que  l'inspiration  divine,  qui  nous  meut, 
n'est  pas  en  notre  pouvoir.  Il  est  seulement  en  notre  pou- 
voir de  la  recevoir  docilement  et  de  nous  y  disposer  : 
«  Haec  contemplatio  infusa  seu  passiva  est  in  nobis,  sine 
nobis  deliberantibus,  non  vero  sine  nobis  consentienti- 
bus.  »  (Voir  ce  que  dit  saint  Thomas  de  la  grâce  opé- 
rante, Ia  IIae,  q.  ni,  a.  2.) 

Cette  contemplation  infuse  est  dite  aussi  surnaturelle, 
parce  qu'elle  l'est  doublement  (reduplicative)  :  non  seule- 
ment quant  à  la  substance  de  l'acte,  comme  l'acte  de  foi 
infuse,  mais  quant  au  mode,  qui  est  ici  le  mode  supra- 
humain  des  dons  du  Saint-Esprit,  mode  non  plus  latent 
et  transitoire,  mais  manifeste  et  fréquent. 

Cette  contemplation  proprement  infuse  commence  avec 
ce  que  sainte  Thérèse  appelle  l'oraison  de  recueillement 
passif  (4e  Demeure,  c.  3),  et  saint  Jean  de  la  Croix,  la  nuit 
passive  des  sens,  c'est-à-dire  au  début  de  la  vie  mystique 
proprement  dite.  D'où  il  suit  que  la  contemplation  pro- 
prement mystique  est  celle  qui  est  manifestement  passive, 
au  sens  que  nous  venons  d'indiquer  (i). 

Tout  ce  que  nous  venons  de  dire  sur  le  sens  des  mots 
«  contemplation  acquise  »  et  «  contemplation  infuse  »  est 
assez  généralement  admis. 

Cependant  l'expression  «  contemplation  acquise  »  ne  se 
trouve  pas  chez  les  grands  maîtres  ;  et  pour  eux  la  contem- 
plation proprement  dite  est  infuse,  ils  la  nomment  contem- 
plation tout  court.  «  La  contemplation,  dit  saint  Jean  de 
la  Croix,  est  une  science  d'amour,  c'est  une  connaissance 
amoureuse  de  Dieu  infuse  (a).  »  Sainte  Thérèse  parle  de 


(i)  Cf.  Dom  Vital  Lehodey,  Les  Voies  de  VOraison  mentale,  5*  édit., 
p.  ao5. 

(a)  Nuit  obscure,  II,  c.  18  (éd.  crit.  t.  II,  p.  m).  C'est  de  la  contem- 
plation infuse  qu'il  est  question  au  début  de  la  Nuit  obscure,  1.  I,  ci, 
et  même  dans  la  Montée  du  Carmel,  1.  11,  c.  i3. 
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même  (i),  également  saint  François  de  Sales  (2),  sainte 
Jeanne  de  Chantai. 

Aussi  de  bons  auteurs,  comme  M.  le  chanoine  Saudreau, 
très  soucieux  de  conserver  la  tradition  et  la  terminologie 
des  grands  maîtres,  estiment  que  la  contemplation  acquise 
n'existe  guère  qu'au  terme  d'une  étude  ou  lecture  capti- 
vante, lorsque  l'âme  est  suspendue  dans  l'admiration  des 
vérités  divines  qu'elle  découvre  ou  qui  lui  sont  proposées  ; 
mais  bientôt  elle  s'habituera  à  ces  vérités  et  celles-ci  ne 
produiront  plus  chez  elle  l'étonnement  admiratif.  Or,  dans 
l'oraison,  les  sujets  sont  à  peu  près  toujours  les  mêmes, 
et  si  l'âme  reste  captivée,  au  moins  dans  sa  partie  supé- 
rieure, malgré  les  divagations  de  l'imagination,  ce  n'est 
plus  le  fruit  de  l'activité  humaine,  qui  exclurait  du  reste 
ces  divagations,  c'est  le  résultat  d'une  grâce  spéciale  de 
lumière  et  d'attrait,  qui  est  le  germe  de  la  contemplation 
infuse  (3).  De  fait,  il  y  a  là  une  influence  des  dons  du 
Saint-Esprit,  qui  commence  à  devenir  manifeste,  dès  que 
l'âme  reste  fixée  dans  la  contemplation  aimante  de  Dieu, 
sans  y  avoir  été  préparée  par  une  recherche  captivante  (4). 

On  s'expliquerait  mieux  la  présence  de  la  contempla- 
tion dite  acquise  dans  la  psalmodie,  dans  l'assistance  à  la 
sainte  messe,  dans  le  chant  liturgique,  chez  les  âmes  habi- 
tuées à  la  méditation  des  choses  divines,  et  qui  n'ont 
pourtant  pas  encore  une  contemplation  proprement  infuse 
ou  mystique.  La  variété  de  l'office  divin  favorise  une  cer- 
taine activité  des  facultés  supérieures  et  inférieures,  qui 
nous  porte  à  goûter  la  parole  de  Dieu. 

(1)  Château,   cinquièmes  demeures,  chap.  i  ;  Chemin,  c.  17,  19,  20, 

'3  1,    2  5. 

(2)  Traité  de  l'Amour  de  Dieu,  1.  VI,  c.  7. 

(3)  Cf.  Saudreau,  Vie  Spirituelle,  mars  1921,  p.  469  :  La  question  de 
la  contemplation  acquise. 

(4)  De  ce  point  de  vue  on  comprend  que  le  P.  Arintero,  dans  ses 
Cuestiones  mysticas,  2*  éd.,  p.  291-31 1,  tout  en  admettant  l'existence 
de  la  contemplation  acquise,  pense  qu'elle  est  rare  dans  l'oraison,  car 
lorsque  l'âme  y  arrive,  Dieu,  la  trouvant  disposée  à  recevoir  l'action  du 
Saint-Esprit,  lui  donne  un  commencement  de  contemplation  infuse. 
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Quoi  qu'il  en  soit  des  divergences  entre  auteurs  au  sujet 
d'une  contemplation  qui  n'est  plus  nettement  acquise  et 
n'est  pas  encore  manifestement  infuse,  les  définitions  que 
nous  avons  énoncées  plus  haut  sont  assez  généralement 
reçues  et  paraissent  fondées. 


S  II.  —  L'ordinaire  et  l'extraordinaire 
dans  la  voie  de  la  sainteté 

S'agit-il  maintenant  de  savoir  si  la  contemplation  infuse 
ou  proprement  mystique  est  extraordinaire,  ou  au  contraire 
ordinairement  accordée  aux  parfaits,  il  importe  de  bien 
définir  les  sens  de  ces  derniers  termes. 

Est  proprement  extraordinaire,  de  soi  ou  par  nature,  ce 
qui  est  en  dehors  de  la  voie  normale  de  la  sainteté  et  qui 
n'est  nullement  nécessaire  pour  y  parvenir.  Par  exemple  les 
grâces  gratis  datae,  comme  le  don  de  prophétie,  le  don  des 
langues,  celui  des  miracles,  le  don  d'exposer  les  mystères 
les  plus  élevés  de  la  religion  (sermo  sapientiae)  (i),  ne  sont 
nullement  nécessaires  à  la  sanctification  personnelle  ;  ils 
sont  accordés  surtout  (per  se  primo)  pour  l'utilité  du  pro- 
chain, bien  qu'ils  puissent  secondairement  servir  à  la 
sanctification  de  celui  qui  les  reçoit,  s'il  en  use  avec  cha- 
rité. Est  encore  de  soi  extraordinaire  une  conversion  mira- 


(i)  C'est  en  ce  sens  que  saint  Thomas  rattache  à  la  grâce  gratis  data 
appelée  sermo  sapientiae,  le  degré  élevé  du  don  de  sagesse,  qui  non 
seulement  fait  contempler  les  plus  hauts  mystères,  mais  nous  rend 
capables  de  les  manifester  aux  autres  et  de  diriger  le  prochain. 
Cf.  II*  II",  q.  45,  a.  5  :  «  Quidam  autem  altiori  gradu  percipiunt 
sapientiae  donum,  et  quantum  ad  contemplationem  divinorum,  in 
quantum  scilicet  altiora  quaedam  mysteria  et  cognoscunt  et  aliis 
manifestare  possunt,  et  etiam  quantum  ad  directionem...  possunt 
alios  ordinare.  » 
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culeuse,  qui,  sans  préparation  préalable,  purifie  l'âme  en 
un  instant  et  l'introduit  aussitôt  dans  la  vie  mystique, 
telle  la  conversion  de  saint  Paul.  De  même  est  manifeste- 
ment extraordinaire  la  grâce  d'union  transformante  ou  du 
mariage  spirituel  accordée  dès  l'enjance  à  certains  saints, 
à  l'âge  de  six  ou  sept  ans.  A  un  degré  moindre,  sont 
extraordinaires  des  grâces  mystiques  moins  élevées  accor- 
dées à  des  âmes  encore  très  imparfaites,  avant  qu'elles 
aient  les  dispositions  ordinairement  requises.  A  plus  forte 
raison  est  extraordinaire  de  soi  la  vision  béatifique  reçue 
d'une  façon  transitoire  avant  la  mort,  comme  parait  l'avoir 
reçue  saint  Paul  selon  l'opinion  de  saint  Augustin  et  de 
saint  Thomas  (i). 

Par  opposition,  est  ordinaire,  de  soi  ou  par  nature,  ce 
qui  n'est  pas  en  dehors  de  la  voie  normale  de  la  sainteté,  ce 
qui  est  nécessaire  ou  grandement  utile  dans  la  majorité  des 
cas  pour  y  parvenir  (a).  En  d'autres  termes,  reste  encore 
ordinaire  de  soi  dans  la  vie  surnaturelle  ce  qui  s'accomplit 
selon  les  lois  même  supérieures  de  son  plein  développe- 
ment, lois  infiniment  plus  élevées  que  celles  de  notre 
nature. 

C'est  ainsi  que  la  vision  béatifique,  après  la  mort,  bien 
qu'elle  soit  toute  surnaturelle,  n'est  pas  un  don  extraordi- 
naire, c'est  le  couronnement  normal  de  la  vie  de  la  grâce, 
telle  que  Dieu  gratuitement  l'a  voulue  pour  nous  tous.  11 
ne  s'ensuit  pas  cependant  que  la  majorité  des  hommes  par- 
viendra à  cette  fin  si  haute  :  «  Il  y  a  beaucoup  d'appelés, 
peu  d'élus.  »  Les  élus  au  ciel  seront  évidemment  une  élite, 
comme  le  nom  l'indique,  mais  une  élite  choisie  dans  tou- 


(i)  Peuvent  être  rangées  aussi  parmi  les  grâces  extraordinaires  les 
paroles  intérieures,  les  visions,  même  si  elles  sont  ordonnées  directe- 
ment à  la  sanctification  de  l'âme  qui  les  reçoit.  Ce  ne  sont  pas  alors 
des  grâces  gratis  datae,  mais  des  phénomènes  concomitants  de  la  vie 
mystique,  phénomènes  accessoires  et  passagers  qui  ne  sont  pas  mora- 
lement nécessaires  dans  la  majorité  des  cas  pour  arriver  à  la  sainteté. 

(a)  Cette  définition  est  donnée  par  le  P.  Arintero,  dans  ses  Cues- 
tiones  mysticas,  a'édit.,  p.  45. 
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tes  les  conditions,  et  tous  nous  devons  vivement  désirer  en 
faire  partie  (i). 

De  même,  ici-bas,  le  sommet  du  développement  normal 
de  la  vie  de  la  grâce,  si  élevé  soit-il,  ne  doit  pas  être  dit 
extraordinaire  de  soi(per  se),  bien  qu'il  puisse  être  rare  ou 
extraordinaire  de  fait,  comme  la  parfaite  générosité  qu'il 
suppose.  Ce  sommet  s'appelle  la  sainteté  et  même  la  haute 
sainteté,  qui  implique  l'héroïcité.des  vertus.  Avant  d'être 
arrivé  là,  on  peut  avoir  une  certaine  perfection,  mais  il 
n'y  a  pas  encore  la  pleine  perfection  à  laquelle  la  vie  de  la 
grâce  est  essentiellement  ordonnée.  De  même  qu'on  dis- 
tingue les  commençants,  les  progressants  et  les  parfaits, 
parmi  ces  derniers  il  faut,  selon  les  grands  maîtres  (2), 
distinguer  ceux  qui  débutent  dans  la  perfection,  ceux  qui 
y  sont  plus  avancés  et  enfin  ceux  qui  sont  arrivés  à  la  plé- 
nitude de  la  perfection,  à  la  haute  sainteté,  qui  seule 
mérite  d'être  appelée  le  point  culminant  du  développe- 
ment de  la  vie  de  la  grâce. 

Par  suite,  tout  ce  qui  est  soit  absolument  nécessaire, 
soit  moralement  nécessaire,  soit  même  grandement  utile 
dans  la  majorité  des  cas  pour  atteindre  ce  sommet,  n'est 
pas  extraordinaire  de  soi,  c'est  au  contraire  la  plénitude 
de  l'ordre  normal  voulu  par  Dieu.  A  ce  sujet,  il  ne  faut 
pas  confondre  ce  qui  est  grandement  utile  dans  la  majo- 
rité des  cas  pour  parvenir  à  la  sainteté  et  ce  qui  se  cons- 
tate dans  la  majorité  des  âmes  pieuses,  ce  qui  est  commun 
parmi  elles,  car  beaucoup  d'entre  elles  sont  encore  bien 
loin  du  but.  Par  suite,  sans  admettre  que  les   oraisons 

(1)  Saint  Thomas  remarque  à  ce  sujet,  I*,  q.  a3,  a.  7,  ad  3'*  : 
«  Cum  beatitudo  aeterna  in  visione  Dei  consistens  excédât  communem 
statum  naturae,  et  praecipue  secundum  quod  est  gratià  destituta  per 
corruptionem  originalis  peccati,  paaciores  sunt  qui  salvantur.  Et  in 
hoc  etiam  maxime  misericordia  Dei  apparet.  quod  aliquos  in  illam 
salutem  erigit  a  quaplurimideficiunt  secundum  communem  cursum 
et  inclinationem  naturae.  » 

Telle  est  en  particulier  la  doctrine  de  saint  Jean  de  la  Croix, 
comme  le  remarque  Joseph  du  Saint-Esprit  en  plusieurs  endroits  de 
son  grand  Cursus  theologiae  mystico-scolasticae. 
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mystiques  sont  de  soi  extraordinaires,  on  peut  les  distin- 
guer des  oraisons  communes,  elles  supposent  en  effet  une 
grâce  éminente  ou  supérieure  (i). 

Si  donc,  les  purifications  passives,  non  seulement  des 
sens  mais  de  l'esprit,  qui  sont  un  état  mystique,  et  la  con- 
templation infuse,  même  au  degré  supérieur,  qui  se  trouve 
réalisé  dans  l'union  transformante,  sont,  comme  l'ensei- 
gne saint  Jean  de  la  Croix  (2),  généralement  nécessaires 
ou  très  convenables  à  la  parfaite  purification  et  sanctifica- 
tion de  l'âme,  elles  ne  doivent  pas  être  dites  extraordinai- 
res de  soi  ou  de  droit,  bien  qu'elles  soient  assez  rares  défait, 
par  suite  de  la  commune  médiocrité.  Ces  purifications 
passives  nous  paraissent  extraordinaires  parce  qu'elles 
sont  très  douloureuses  et  surprennent  notre  nature,  elles 
sont  de  fait  un  purgatoire  anticipé;  mais  normalement  les 
âmes  très  généreuses  doivent  faire  leur  purgatoire  sur  la 
terre  en  méritant,  au  lieu  de  le  faire  après  la  mort  sans 
mériter.  Si  nous  le  faisons  après  la  mort,  ce  sera  de  notre 
faute,  pour  avoir  négligé  des  grâces  qui  nous  étaient  accor- 
dées ou  offertes  pendant  la  vie.  Ce  purgatoire  après  la 
mort,  si  fréquent  soit-il,  n'est  pas  l'ordre  voulu  par  Dieu 
pour  le  développement  plénier  de  la  vie  surnaturelle, 
puisque,  sitôt  après  la  mort,  il  est  dans  l'ordre  radical 
que  l'âme  possède  Dieu  par  la  vision  béatifique,  et  c'est 
précisément  à  cause  de  cela  qu'au  purgatoire  elle  souffre 
tant  de  ne  pas  le  voir. 


S  III.  —  Appel  éloigné  ou  prochain,  suffisant  ou  efficace? 

Enfin  lorsqu'il  est  question  de  l'appel  à  la  vie  mystique 

(1)  Cf.  Dom  Vital  Lehodet,  Les  Voies  de  l'Oraison  mentale  :  I.  De 
l'oraison  en  général:  II.  Des  oraisons  communes;  III.  Des  oraisons 
mystiques.  —  Voir  aussi  l'excellent  traité  de  l'Amour  de  Dieu  du 
P.  Suris.  S.  J. 

(3)  A'ait  obscure,  1.  I,  c.  3  ;  1.  II,  c.  i. 
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proprement  dite,  si  l'on  se  demande  :  Cet  appel  est-il 
général  ou  particulier?  il  importe  de  bien  préciser  le  sens 
du  mot  appel  ou  vocation,  qui  peut  être  pris  dans  des 
acceptions  très  différentes. 

Tout  d'abord  appelé  à  la  vie  mystique  ne  veut  pas  dire 
élevé,  conduit  ou  élu,  ou  prédestiné  à  la  vie  mystique  :  «  il 
y  a  beaucoup  d'appelés,  peu  d'élus  »,  est-il  dit  dans  la 
parabole  des  invités  (i).  Et  parfois  les  traducteurs  de 
grands  maîtres  se  trompent  en  traduisant  :  «  tous  ne  sont 
pas  appelés  à  la  vie  mystique  »,  là  où  l'original  exigerait  : 
«  tous  ne  sont  pas  conduits  parla  voie  delà  contemplation 
mystique  »  (2). 

De  plus,  remarquent  les  théologiens  (3),  la  vocation 


(1)  Tel  est  le  sens  des  mots  appelé  et  élu,  c'est-à-dire  élu  à  la  gloire, 
chez  Matth.,  xi,  16;  uu,  i4;  xxiv,  a4  —  Marc,  xm,  ao,  aj,  37  — 
Luc,  xvni,  7.  —  C'est  aussi  le  sens  courant  en  théologie...  Cependa-nt 
chez  saint  Paul  (I  Cor.  1,  36-37),  appelé  a  le  même  sens  qu'élu,  parce 
qu'il  parle  de  la  vocation  efficace  à  la  foi  et  à  la  vie  chrétienne  et  de 
réfection  à  la  grâce,  non  à  la  gloire.  Cf.  P.  Vostb,  O.P.,  Comment,  in 
Ep.  I  ad  Thessal.,  1,  i.  Saint  Thomas  remarque  à  ce  sujet  que  la 
vocation  efficace  à  la  vie  chrétienne  et  l'élection  à  la  même  vie  s'iden- 
tifient, mais  vocation  se  dit  par  rapport  à  la  vie  nouvelle,  et  élection 
par  rapport  au  monde,  d'où  l'on  a  été  tiré  et  choisi. 

(a)  Par  exemple  un  texte  célèbre  et  controversé  de  saint  Jean  de  la 
Croix  (Nuit  obscure,  I,  c.  9  fin)  est  ainsi  traduit  par  M.  Hoornaert, 
p.  46  :  «  Pour  ceux  qui  ne  sont  pas  appelés  à  la  voie  contemplative, 
ils  sont  menés  d'une  autre  façon  »  ;  l'espagnol  porte  :  «  porque  Io& 
que  non  van  por  camino  de  contemplacion,  muy  diferente  modo 
lie  van  »  :  «  pour  ceux  qui  ne  vont  pas  par  le  chemin  de  la  contempla- 
tion il  en  est  autrement  ».  La  dernière  phrase  du  même  chapitre 
commence  ainsi  dans  la  traduction  Hoornaert  :  «  Ceux  donc  qui  ne 
sont  pas  appelés  n'achèvent  jamais  de  sevrer  le  sens...  »;  le  texte 
espagnol  exigerait  :  «  ces  derniers  (que  Dieu  n'élève  pas  à  la  contem- 
plation selon  la  voie  de  l'esprit)  n'achèvent  jamais  de  sevrer  le 
cens.  » 

(3)  Cf.  S.  Thomas,  I,  d.  4i,  q.  1,  a.  s,  ad  3,  et  in  Epist.  ad  Rom.  c.  8, 
lect.  6;  et  Salmahticexsbs,  de  Praedestinatione,  disp.  IV,  dub.  III  : 
«  Quaenam  vocationes  electorum  sunt  effectus  praedestinationis 
eorum?  »  Selon  ces  théologiens  et  beaucoup  d'autres  thomistes, 
même  les  vocations  inefficaces,  auxquelles  les  élus  résistent,  sont  un 
effet  de  la  prédestination. 
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peut  être  soit  extérieure,  par  l'Évangile,  la  prédication, 
la  direction,  la  lecture,  soit  intérieure,  par  une  grâce  de 
lumière  et  d'attrait. 

L'appel  extérieur  est  général  lorsqu'il  s'adresse  à  tous 
indistinctement  ;  puis  il  devient  individuel,  lorsqu'il 
arrive  à  tel  ou  tel  en  particulier.  Ainsi  tous  les  païens 
sont  appelés  d'une  façon  générale  à  la  vie  chrétienne  par 
l'Évangile,  avant  que  tel  ou  tel  soit  appelé  d'une  façon 
individuelle. 

La  vocation  peut  être  au  contraire  spéciale,  lorsqu'elle 
ne  s'adresse  qu'à  un  groupe  d'hommes,  telle  la  vocation 
sacerdotale.  Elle  peut  même  être  spécialissime  et  unique, 
comme  la  vocation  de  Marie,  Mère  de  Dieu,  ou  celle  de 
saint  Joseph.  Elle  peut  être  très  particulière,  comme  celle 
de  fondateur  d'Ordre,  ou  même  comme  celle  d'entrer  dans 
un  Ordre  déterminé,  par  exemple  à  la  Chartreuse. 

La  vocation  intérieure  peut  être,  comme  la  grâce  suffi- 
sante, éloignée  ou  prochaine.  Si  «  la  grâce  habituelle  des 
vertus  et  des  dons  »,  que  possèdent  tous  les  justes,  n'a  la 
plénitude  de  son  développement  normal  que  dans  la  vie 
mystique  proprement  dite,  tous  les  justes  sont  appelés  à 
celle-ci  d'une  façon  éloignée.  Et  c'est  ce  que  nous  voulons 
dire  avec  les  auteurs  qui  admettent  l'appel  général  à  la  vie 
mystique  ;  sainte  Thérèse  le  trouve  exprimé  en  plusieurs 
passages  de  l'Évangile,  elle  en  cite  deux  (i)  dans  le  Che- 
min de  la  Perfection,  c.  19,  20. 

Même  pour  ces  auteurs,  toutes  les  âmes  n'ont  pas  reçu 
individuellement  la  vocation  prochaine  à  la  Yie  mystique; 
cette  vocation  n'existe  que  lorsque  se  peuvent  constater  les 
trois  signes  mentionnés  par  saint  Jean  delà  Croix  et  avant 
lui  par  Tauler  :  i°  la  méditation  devient  impraticable, 
20  l'âme  n'a  aucun  désir  de  fixer  l'imagination  sur  aucun 
objet  particulier,  intérieur  ou  extérieur;  3°  l'âme  se  plaît 

(1)  Matlh.,  xi,  38  :  «  Venez  à  moi,  vous  tous...  »  —  Joan.,  vu,  37  : 
«  Jésus  debout  dit  à  haute  voix  :  «  Si  quelqu'un  a  soif,  qu'il  vienne 
«  à  moi  et  qu'il  boive...  des  fleuves  d'eau  vive  couleront  de  sa  poi- 
«  trine.  » 
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à  se  trouver  seule  avec  Dieu,  fixant  sur  lui  son  attention 
affectueuse  (i). 

Cette  vocation  prochaine  à  la  vie  mystique  peut  être 
elle-même,  soit  sajfisante  soit  efficace,  comme  dans  la 
parabole  des  invités.  Chacun  d'eux  était  individuellement 
appelé  :  «  Le  royaume  des  cieux  est  semblable  à  un  roi 
qui  faisait  les  noces  de  son  fils.  Il  envoya  ses  serviteurs 
appeler  ceux  qui  avaient  été  invités  aux  noces,  et  ils  ne 
voulurent  pas  venir...  Ils  s'en  allèrent  l'un  à  son  champ, 
l'autre  à  son  négoce...  Alors  le  roi  dit  à  ses  serviteurs  :  Le 
festin  des  noces  est  prêt,  mais  les  conviés  n'en  étaient  pas 
dignes.  Allez  donc  dans  les  carrefours,  et  tous  ceux  que 
vous  trouverez,  invitez-les  aux  noces  (a).  » 

Efficace  peut  s'entendre  ici  soit  au  sens  thomiste,  qui 
est  le  nôtre,  soit  au  sens  moliniste.  Le  sens  thomiste  sup- 
pose une  plus  grande  gratuité  dans  le  don  de  Dieu,  car 
selon  saint  Thomas,  la  grâce  est  efficace  par  elle-même,  et 
nous  porte  suavement  et  fortement  au  consentement  salu- 
taire, qu'elle  produit  en  nous  et  avec  nous,  tandis  que 
pour  Molina  la  grâce  est  rendue  efficace  par  notre  bon 
consentement,  dont  la  détermination  libre,  comme  déter- 
mination, viendrait  exclusivement  de  nous,  non  de 
Dieu  (3). 

(i)  Cf.  S.  Jean  de  la  Croix,  Montée,  II,  ç.  n  à  i3,  et  Nuit  obscure? 
I,  c.  9. —  Voir  aussi  dans  l'ouvrage  qu'on  peut  considérer  comme  le 
résumé  de  la  doctrine  de  Tauler,  les  Institutions,  c.  35. 

(2)  S.  Matthieu,  xxu,  i-i4. 

(3)  Cf.  S.  Thomas.de  Malo,  q.  6,  a.  i,ad  3  :  «  Deus  movet  quidem 
voluntatem  immutabiliter  propter  efficaciam  virtutis  moventis,  qua& 
deficere  non  potest  ;  sed  propter  naturam  voluntatis  molae,  quae 
indijferenter  se  habet  ad  diversa,  non  inducitur  nécessitas,  »ed  manet 
libertas.  »  C'est  ainsi  que  saint  Thomas  entend  le  mot  de  saint  Paul  : 
«  Dieu  opère  en  nous  le  vouloir  et  le  faire  selon  son  bon  plaisir  » 
(Phil.,  11,  i3).  —  Voir  aussi  I*  II",  q.  113,  a.  3  :  «  Si  ex  intentione 
Dei  moventis  est  quod  homo,  cujus  cor  movet,  gratiam  consequatur, 
infaillibiliter  ipsam  consequitur,  secundum  illud  Joannis  vi,  45  : 
«  Omnis  qui  audivit  a  Pâtre  et  didicit,  venit  ad  me.  >»  Item  I',  q.  io5, 
a.  4,  I*  II",  q.  10,  a.  4,  c.  et  ad  3";  q.  m,  a.  a,  ad  2  ;  q.  u3  passim;. 
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Lors  donc  que  les  thomistes  affirment  assez  communé- 
ment que  l'appel  éloigné  à  la  vie  mystique  est  général, 
ils  ne  diminuent  nullement  la  gratuité  de  l'appel  indivi- 
duel prochain.  Ils  supposent  toujours  le  mystère  de  la 
prédestination,  au  sens  où  l'entendent  saint  Augustin  et 
saint  Thomas,  Ia,  q.  a3,  a.  5  (i). 

De  plus,  la  vocation  prochaine  à  la  vie  mystique  peut 
être  tardive,  comme  celle  des  ouvriers  de  la  dernière 
heure,  qui  reçurent  autant  que  ceux  qui  avaient  été  appe- 
lés plus  tôt.  Et  c'est  à  la  fin  de  cette  parabole  (Matth.,xx, 
1-16),  comme  à  la  fin  de  celle  des  invités,  que  Jésus  dit  : 
«  Il  y  a  beaucoup  d'appelés,  mais  peu  d'élus  ». 

Enfin  une  vocation  prochaine  efficace  à  la  vie  mystique 
n'est  pas  nécessairement  une  vocation  efficace  aux  plus- 
hauts  degrés  de  la  vie  mystique  ni  à  une  haute  perfection  ; 
cela  dépend  de  la  prédestination  dans  l'ordre  des  inten- 
tions divines  et  de  la  fidélité  de  l'âme  dans  l'ordre  d'exé- 
cution. «  Il  est  vrai  que  les  âmes,  dit  saint  Jean  de  la 
Croix,  quelle  que  soit  leur  capacité,  peuvent  avoir  atteint 
l'union,  mais  toutes  ne  la  possèdent  pas  au  même  degré. 
Dieu  dispose  librement  de  ce  degré  d'union,  comme  il  dis- 
pose librement  du  degré  de  la  vision  béatifique  »  (Montée, 
1.  II,  c4).  Saint  Thomas  parle  de  même  en  traitant  de  la 
prédestination,  Ia,  q.  a3,  a.  5,  ad  3. 


de  Veritate,  q.  aa,  a.  8  et  9.  —  Contrairement  à  ce  que  devait  dire 
Molina,  saint  Thomas  a  écrit  in  Matth.  xxv,  i5  :  «  Qui  plus  conatur, 
plus  habet  de  gratia,  sed  quod  plus  conetur,  indiget  altiori  causa.  »  Item 
in  Ep.  ad  Ephes.  iv,  7. 

(1)  Les  auteurs  modernes  qui  nient  cet  appel  général,  comme  par 
crainte  de  porter  atteinte  à  la  gratuité  de  l'appel  individuel  prochain, 
sont  la  plupart  molinistes.  Ils  s'inspirent  de  principes  qui  ne  sont 
pas  ceux  de  saint  Thomas.  Ils  supposent  qu'ordinairement  c'est  nous 
qvw  rendons  efficace  la  grâce  divine,  et  alors  ils  déclarent  proprement 
extraordinaires  les  états  passifs,  où  la  grâce  paraît  efficace  par  elle- 
même,  où  notre  détermination  libre  vient  de  Dieu,  qui  la  produit 
en  nous  et  avec  nous,  où  tout  consiste  pour  l'âme  à  se  remettre  entre 
les  mains  de  Dieu,  et  à  n'user  de  son  activité  propre  que  pour  se- 
rendre  plus  dépendante  de  Lui. 
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Tels  sont  les  différents  sens  du  mot  appel  (1).  Si  donc 
un  auteur  qui  fait  autorité  nie  l'appel  de  toutes  les  âmes  à 
la  contemplation,  voulant  signifier  par  là  l'appel  prochain, 
comme  on  peut  s'en  rendre  compte  par  les  principes  de  sa 
doctrine  et  par  le  contexte,  il  ne  faut  pas  conclure  qu'il 
nie  pour  cela  l'appel  éloigné. 

Après  avoir  ainsi  précisé  les  différentes  acceptions  du 
mot  vocation,  on  comprend  mieux  la  doctrine  de  l'appel 
général  et  éloigné  des  âmes  à  la  vie  mystique.  Et  pour  la 
bien  entendre,  il  importe  de  distinguer,  comme  toujours 
en  morale,  ce  qui  tient  à  la  nature  des  choses  (per  se)  et 
ce  qui  est  exception  accidentelle  (per  accidens).  Le  théolo- 
gien qui  cherche  à  établir  une  loi,  parle  formellement  de 
la  nature  des  choses,  et  non  des  circonstances  accidentel- 
les qui  font  varier  l'application  de  la  loi.  Par  exemple  tel 
acte  est  moralement  bon  par  sa  nature  même  parce  qu'il 
produit  de  soi  tel  effet  voulu  par  Dieu,  et  il  reste  morale- 
ment bon,  même  si  accidentellement  il  ne  produit  plus  cet 
effet  (2).  Ou  encore  ce  qui  est  très  légitime  et  salutaire  de 


(1)  On  peut  les  voir  d'un  coup  d'oeil  dans  la  synopsis  suivante,  qui 
doit  être  lue  de  bas  en  haut  pour  suivre  le  progrès  ascensionnel. 
Nous  n'y  mentionnons  pas  la  vocation  spéciale,  comme  est  la  vocation 
sacerdotale,  car  nous  ne  parlons  ici  que  de  l'appel  à  la  vie  mystique, 
qui  selon  nous  est  d'abord  général,  puis  individuel,  d'abord  éloigné 
puis  prochain. 

(  (  efficace     i  aux  deSres  supérieurs 

l  (  prochain  )    •"  (  aux  degrés  inférieurs 

A  nel  <  intérieur  <  3  signes  (  suffisant,  auquel  beaucoup  ne  répondent  pas 
à  ]a  yie  '  éloigné  (du  fait  de  l'état  de  grâce) 

mystique  /  /  individuel  (par  ex.  par  le  directeur) 

{  exleriellr  (  général  (par  ex.  par  l'Écriture) 

De  même  pour  la  vocation  sacerdotale,  il  convient  de  distinguer  la 
vocation  intérieure  et  la  vocation  extérieure.  Dans  une  controverse 
récente,  les  uns  ne  voulaient  voir  que  la  vocation  extérieure,  les 
autres  que  la  vocation  intérieure  :  il  y  a  les  deux. 

(2)  Cf.  Cajetan  in  II'"  II",  q.  i53,  a.  3  :  «  Praecepla  moralia  atten- 
dunt  ad  id  quod  secundum  naturam  est,  et  non  ad  id  quod  ptr  accidens 
in  hac  vel  complexione,  vel  aetate  invenitur.  »  Cajetan  fait  cent  fois 
cette  remarque,  contre  ceux  qui  oublient  que  saint  Thomas  parle 
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soi,  comme  la  communion  quotidienne,  peut  accidentelle- 
ment cesser  de  l'être,  si  le  sujet  ne  remplit  pas  les  condi- 
tions voulues.  Rien  de  plus  sanctifiant  de  soi,  que  la  com- 
munion eucharistique,  mais  accidentellement  elle  devient 
sacrilège.  Corruptio  optimi  pessima.  Rien  de  meilleur  que 
la  vraie  mystique,  rien  de  pire  que  la  fausse. 

Déjà  dans  l'ordre  de  la  vie  végétale  et  animale,  faute  de 
certaines  conditions,  bien  des  lois  ne  s'appliquent  que 
clans  la  majorité  de  cas,  ut  inpluribus,  disent  les  scolasti- 
ques  ;  ce  sont  des  lois  approchées  ou  approximatives, 
disent  les  savants  actuels.  De  ce  que  beaucoup  de  glands 
ne  produisent  pas  de  chêne,  on  ne  peut  nier  la  loi  :  Le 
gland  est  fait  naturellement  pour  produire  un  chêne  ; 
même  s'il  est  mis  en  terre  dans  ce  but,  des  conditions 
extérieures,  requises  au  développement  du  germe  qu'il 
contient,  peuvent  faire  défaut. 

De  même  de  ce  que  la  majorité  des  hommes  suivent  leurs 
passions  au  lieu  de  les  diriger,  comme  le  remarque  saint 
Thomas  (1),  faut-il  nier  la  loi  :  L'homme,  de  par  sa  nature 
d'être  raisonnable,  est  appelé  à  vivre  raisonnablement  ? 

De  ce  que  beaucoup  d'hommes  se  perdent,  faut-il  nier 
que  le  genre  humain  tout  entier  a  été  ordonné  par  Dieu  à 
la  fin  surnaturelle,  qu'est  la  vision  béatifique? 

De  ce  que  beaucoup  de  chrétiens  pèchent  mortellement 

formellement  de  la  nature  des  choses,  en  faisant  abstraction  des  cir- 
constances accidentelles  :«  Auctoris  sermo  et  doctrina  est  formalis,  et 
nihil  detrimenti  patitur  ex  bis  quae  sunt  per  accidens.  » 

C'est  ainsi  que  saint  Thomas  lui-même,  se  demandant  si  le  serment 
est  licite,  répond  :  il  l'est  de  soi,  mais  peut  devenir  illicite,  si  l'on 
en  fait  un  mauvais  usage,  c'est-à-dire  si  l'on  prête  serment  sans 
nécessité  et  sans  les  précautions  voulues;  tout  comme  la  communion 
eucharistique  peut  devenir  sacrilège.  II*  II",  q.  89,  a.  2. 

(1)  I*,  q.  4g,  a.  3,  ad  5  :  «  In  solis  hominibus  malum  videtur  esse  ut 
in  pluribus,  quia  bonum  hominis  secundum  sensum  corporis,  non  est 
bonum  hominis,  in  quantum  est  homo,  sed  secundum  rationem. 
Plures  autem  sequuntur  sensum  quam  rationem.  »  Plus  nombreux 
sont  ceux  qui  suivent  les  sens  que  ceux  qui  tuivent  la  raison.  Voir 
aussi  sur  ce  point  l'index  général  des  œuvres  de  saint  Thomas,  Tabula 
aurea,  au  mot  Malum,  n'i-]. 
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faut-il  nier  que  la  grâce  reçue  au  baptême  est  par  sa  nature 
même  faite  pour  durer  toujours  et  grandir  sans  cesse  jus- 
qu'à la  mort?  N'est-elle  pas  la  vie  éternelle  commencée? 
Normalement  le  petit  enfant,  qui  dès  l'âge  de  sept  ans 
communie  plusieurs  fois  par  semaine,  ne  devrait  pas  ces- 
ser de  recevoir  le  pain  de  vie,  et  chaque  jour  il  devrait  s'ap- 
procher de  la  sainte  table  avec  des  dispositions  meilleures. 
S'il  persévère  ainsi  et  s'il  est  généralement  fidèle  aux  grâces 
qu'il  reçoit,  n'arrivera-t-il  pas,  normalement,  au  moins  au 
terme  de  son  existence,  à  la  vie  mystique  proprement  dite? 
Celle-ci  est-elle  autre  chose  que  la  plénitude  de  la  vie  de 
foi,  d'amour  de  Dieu,  la  parfaite  docilité  à  l'Esprit-Saint? 

Après  avoir  ainsi  déterminé  les  différents  sens  du  mot 
appel,  général  ou  individuel,  éloigné  ou  prochain,  suffisant 
ou  efficace,  nous  examinerons  si  vraiment  toutes  les  âmes 
en  état  de  grâce  sont  appelées  d'une  façon  générale,  éloi- 
gnée et  suffisante  à  la  vie  mystique,  et  comment  se  fait 
l'appel  individuel  et  prochain,  qu'il  soit  suffisant  ou  effi- 
cace. 

Ces  distinctions  sont  nécessaires  pour  résoudre  ce  pro- 
blême  de  spiritualité  très  étudié  de  nos  jours.  Mais,  pra- 
tiquement, rappelons-le,  il  faut  plus  faire  attention  à  la 
pratique  parfaite  des  vertus  :  humilité,  abnégation,  obéis- 
sance, patience  dans  l'épreuve,  esprit  de  foi  et  confiance 
en  Dieu  dans  la  prière  malgré  les  aridités  et  obscurités 
intérieures,  charité  fraternelle,  qu'à  la  forme  plus  ou  moins 
mystique  des  oraisons  qui  peuvent  y  mener.  D'autant  que 
le  degré  d'oraison  n'est  pas  facile  à  connaître  surtout  dans 
les  périodes  appelées  nuit  obscure,  où  l'âme  est  contem- 
plative sans  le  savoir.  C'est  ce  qui  explique  que  dans  les 
procès  de  béatification  on  examine  beaucoup  plus  l'héroï- 
cité  des  vertus  que  la  forme  d'oraison;  celle-ci  est  diffici- 
lement connaissablc  par  les  documents,  et  il  suffit  de 
connaître  l'héroïcité  des  vertus  théologales  pour  savoir 
qu'une  âme  a  été  très  intimement  unie  à  Dieu.  Déplus, 
certaines  âmes  arrivent  plus  rapidement  aux  oraisons 
mystiques  que  d'autres  déjà  plus  avancées.  On  en  rencon- 
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tre  aussi  qui  tirent  mieux  profit  de  ces  oraisons,  d'autres 
moins.  Il  y  a  des  âmes  plus  vertueuses  que  mystiques  et 
vice-versa  (i). 

Tout  cela  est  fort  important  de  fait  et  ne  doit  pas  être 
oublié,  lorsqu'on  insiste,  comme  nous  le  faisons  dans  ces 
articles,  sur  la  loi  générale,  aux  applications  très  variées, 
dont  nous  cherchons  la  formule  et  le  fondement  doctrinal, 
selon  l'enseignement  traditionnel.  Mais,  conformément  à 
cette  loi,  il  est  aussi  très  utile  en  pratique  de  savoir  si  les 
âmes  ont  passé,  oui  ou  non,  par  la  nuit  des  sens  et  par 
celle  de  l'esprit  ;  sans  cette  double  purification  passive  on  ne 
saurait  atteindre  la  pleine  perfection  de  la  vie  chrétienne. 
La  voie  qui  y  mène  au  milieu  des  épreuves  est  celle 
indiquée  dans  les  sentences  bien  connues  de  sainte 
Thérèse  : 

La  Paz  del  aima  La  paciencia 

—  Todo  lo  alcanza. 

Nada  te  turbe,  Quien  a  Dios  tiene 

N'ada  te  espante.  Nada  le  falta. 

Todo  se  pasa.  Dios  solo  basta  (a). 

Dios  no  se  muda.  — 

fr.  Reg.  Garrigou-Lagraxge,  0.  P. 
Rome,  Collegio  Angelico. 

(1)  On  lira  avec  grand  profit  sur  ce  point  les  excellents  ouvrages 
de  Dovi  Vital  Lehodby,  les  Voies  de  l'oraison  mentale  (Lecoffre), 
p.  66-8a,  327-269  (Fréquence  des  oraisons  mystiques,  passage  des 
oraisons  communes  à  la  contemplation  mystique.  Préparation  active), 
p.  397-616  (Dangers  et  illusions.  Désir  de  la  contemplation).  Le  Saint 
Abandon,  p.  279-607  :  l'abandon  dans  les  variétés  spirituelles  de  la 
voie  commune;  p.  615-671  :  l'abandon  dans  les  variétés  spirituelles 
de  la  voie  mystique.  Au  XVII*  siècle,  le  P.  Pihi,  O.  P.,  avait  traité 
le  même  sujet,  conformément  aux  principes  que  nous  soutenons, 
dans  son  livre  si  profond  et  si  pratique  de  l'Abandon  à  la  volonté  de 
Dieu,  récemment  réédité. 

(a)  La  Paix  de  l'âme 

Que  rien  ne  te  trouble.  La  patience  tout'obtient. 

Que  rien  ne  t'épouvante.        Qui  a  Dieu,  rien  nejui  manque. 

Tout  passe.  Dieu  seul  suffit. 

Dieu  ne  change  point.  — 


Les  oscillations  de  la  conscience 


Quand  nous  parlons  de  la  vertu  que  peut  posséder  un 
homme,  nous  en  parlons  comme  du  terme  achevé  d'une 
évolution  continue,  comme  le  résultat  de  progrès  succes- 
sifs qui,  sans  rétrograder,  aboutissent  à  leur  épanouisse- 
ment. Nous  concevons  ce  développement  de  perfection  à 
la  manière  d'une  ascension  qui,  du  degré  infime,  se  hausse 
méthodiquement  j usqu'au  sommet,  ou  encore  à  la  manière 
de  la  croissance  qui  déploie  sans  arrêt,  par  une  poussée 
de  sève  ininterrompue,  la  tige  d'un  végétal,  ses  branches, 
ses  ramures,  ses  feuilles  et  ses  fruits. 

Cette  façon  d'envisager  le  progrès  vertueux  ne  répond 
qu'à  une  vue  théorique  et  Imaginative.  En  fait,  dans  la 
réalité  quotidiennement  vécue  de  nos  consciences  et  de 
nos  actions,  notre  vie  morale  se  présente  tout  aussi  bien 
en  discontinuité  qu'en  continuité.  Même  déjà  parvenus  à 
quelque  degré  de  vertu,  nous  cessons  aisément  d'être 
vertueux  ;  car  nous  ne  planons  pas  toujours  dans  l'éther 
lumineux  de  l'idéal  :  nous  nous  mettons  parfois  à  ramper. 
Le  péché  que  nous  réprouvions  hier,  nous  le  commettons 
aujourd'hui  sans  trop  de  remords  ;  nous  revenons  pour 
un  temps  à  des  habitudes  perverses  que  de  vigoureux 
efforts  avaient  amorties;  puis,  tout  de  même,  nous  nous 
relevons  et  regagnons  les  chemins  austères  un  instant 
désertés.  Le  tracé  de  notre  vie  morale  ne  doit  pas  être 
figuré  par  une  ligne  droite  rigidement  tendue,    mais 
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plutôt  par  une  ligne  ondulante  aux  oscillations  rapprochées 
et  multiples. 

Ces  oscillations  ont  diverses  amplitudes.  L'oscillation 
maxima  correspondrait  assez  bien  à  la  conversion  morale; 
l'oscillation  minima,  à  la  défaillance  brusque  d'un  péché 
grave,  aussitôt  regretté,  survenant  dans  le  courant  de  la 
vie  vertueuse. 

Avant  d'envisager  cette  double  alternative,  voyons 
d'abord  de  quoi  est  faite  la  stabilité  de  notre  conscience. 


La  conscience  vertueuse,  nous  le  savons,  puise  sa  per- 
fection à  deux  sources  :  à  notre  effort  personnel,  qui 
façonne  notre  caractère  moral  par  les  propres  vertus  que 
nous  acquérons  ;  puis  à  la  grâce  de  Dieu,  qui  donne  à  nos 
énergies  de  fournir  les  actions  sanctifiées  exigées  par  notre 
prédestination  d'enfants  de  Dieu  (i). 

Les  vertus  naturelles,  fruits  de  notre  tempérament,  de 
notre  éducation  et  de  notre  courage  volontaire,  mettent 
en  nous,  pour  le  bénéfice  de  notre  vie  morale,  un  élément 
de  résistance  difficilement  modifiable.  Si  des  sacrifices 
fréquents,  au  cours  de  longues  années,  ont  assagi  nos 
cupidités,  nos  égoïsmes  et  nos  orgueils,  il  est  à  croire  que 
les  bonnes  habitudes  que  nous  avons  ainsi  contractées 
ne  vont  point  vaciller  au  moindre  incident  et  que,  si  nous 
faiblissons  encore  parfois  dans  le  péché,  notre  conscience 
un  instant  affaissée  reprendra  bientôt  son  entraînement 
normal  et  sa  force  expansive  de  bien. 

Les  vertus  morales  surnaturelles  sont  en  nous  à  la  merci 
du  don  de  Dieu.  De  la  part  du  Donateur,  elles  possèdent 
une  garantie  absolue  :  Dieu  nous  appelle  à  sa  vision  et  à 
sa  possession  ;  il  nous  communique  la  capacité  d'entrevoir, 
d'espérer  et  d'aimer  cet  infini  béatifiant  qu'il  veut  être 

(i)  Voir  mon  précédent  article  :  «  La  conscience  vertueuse  »  (La 
Vie  spirituelle,  %'  année,  tome  II,  pp.  4a5-44a). 
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pour  nous.  Il  achève  de  nous  mettre  à  portée  de  nous  unir 
à  lui,  en  nous  accordant  les  Vertus  «  infuses  »  et  les  Dons 
du  Saint-Esprit  qui  doivent  éclairer  notre  esprit,  affermir 
notre  cœur  et  diriger  toutes  nos  actions  conformément  à 
la  volonté  divine.  Cette  Grâce,  ces  Vertus  et  ces  Dons  n'ont, 
en  leur  Cause,  aucun  motif  de  versatilité.  Quand  l'amour 
se  donne,  il  ne  peut  songer  à  se  reprendre  que  devant  le 
mépris  et  le  refus.  Ce  n'est  que  par  le  scandale  du  péché 
mortel,  rupture  consommée  de  l'amitié  avec  Dieu,  que 
celui-ci  se  trouve  obligé,  par  sa  justice,  de  retirer  au  pré- 
varicateur le  bénéfice  de  ses  dons. 

Cette  perte,  qui  anéantit  en  nous  l'œuvre  divine  et  nous 
voue  à  la  damnation,  est  une  catastrophe  sans  pareille 
dont  nos  intelligences  obtuses  ne  savent  pas  évaluer  le 
malheur.  Toute  l'économie  de  la  grâce  et  de  la  vertu  est 
de  nous  en  préserver  et  de  nous  aider  à  remonter  à  flot 
quand  la  faute  nous  a  un  instant  roulés  dans  sa  vague  et 
submergés. 

Que  crée  en  nous  la  vertu  parfaite?  Une  volonté  péremp- 
toire  du  bien  et  une  raison  appliquée  à  discerner  et  à 
décider  pratiquement  celui-ci.  La  vertu  met  en  nous, 
vis-à-vis  du  bien  moral  à  réaliser  en  n'importe  quelle 
facile  ou  difficile  action,  une  promptitude  et  une  sponta- 
néité analogues  à  celles  d'une  inclination  de  tempérament 
vis-à-vis  d'un  ordre  particulier  d'actions.  Tout  au  long 
de  notre  vie,  se  livre,  à  l'intérieur  de  nous,  la  lutte  perpé- 
tuelle de  nos  tendances.  Nous  sommes  relancés  de  tous 
côtés  par  l'appel  au  bonheur,  note  harmonique  qui  vibre 
à  travers  les  plaisirs  et  les  joies  qui  nous  sollicitent.  Mais 
parce  que,  par  hypothèse,  la  vertu  règne,  c'est  donc  que 
le  seul  bonheur  envisagé  et  désiré  est  celui  que  nous  pro- 
curera une  vie  réglée  par  la  loi  morale. 

Cette  promptitude  à  l'action  vertueuse  n'est  d'ailleurs 
pas  le  fait  de  nos  premiers  débuts  dans  la  vie  morale  ; 
ceux-ci  nous  furent  pénibles  et  le  sont  demeurés  long- 
temps (i).  Il  n'est  pas  requis  ni  même  possible  que  nos 

(i)  «  Actus  praecedentes  virtutem,  sunt  quidem  virtuosi  quantum 
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actes  vertueux  ne  rencontrent  plus  en  nous  une  opposi- 
tion vive  et  cruellement  ressentie.  «  La  chair  convoite 
contre  l'esprit.  »  C'est  une  loi  qui  n'est  pas  infirmée  par 
le  triomphe  de  la  vertu.  Mais  il  suffît  que  ce  triomphe 
s'affirme  et  que  notre  conscience  ne  fléchisse  pas  en  face 
du  plaisir  dont  l'ardeur  immédiate  nous  provoque  :  la 
louange  de  notre  vertu  et  même  sa  joie  très  haute  ne  sont 
pas  amoindries  par  le  cuisant  du  sacrifice  obligé. 

Quand  les  vertus  «  infuses  »  surnaturelles  viennent 
s'ajouter  aux  vertus  morales  acquises,  la  volonté  péremp- 
toire  du  bien  et  son  discernement  actif  ne  peuvent  man- 
quer d'être  singulièrement  renforcés  dans  leur  fermeté. 
Ce  n'est  plus  seulement  l'idéal  du  devoir  raisonnable  qui 
nous  attire,  mais  un  Dieu  vivant  qui  nous  appelle  à  le 
servir  dans  l'amour.  Que  notre  vie  rejoigne  ce  but  surna- 
turel et  interprète  vers  lui  toutes  nos  actions,  que  ce  goût 
de  la  vertu  se  tourne  en  conviction  inébranlable,  que  notre 
amour  de  Dieu  accentue  la  ferveur  de  notre  amour  du 
bien  :  voilà  pour  la  conscience  morale  une  sécurité  incom- 
parable. 

Ce  réconfort  surnaturel  qui  survient  à  la  conscience 
tient  tout  d'abord  à  la  valeur  du  motif  qui  prime  mainte- 
nant en  face  de  chacune  de  nos  actions  et  qui  se  formule 
en  ce  solennel  enjeu  :  l'amitié  ou  la  réprobation  de  Dieu. 
De  plus,  dans  la  lutte  continuelle  de  la  vie  morale,  l'éner- 
gie des  vertus  mises  par  Dieu  dans  notre  raison,  notre 
volonté  et  notre  sensibilité,  assure  les  discernements  oppor- 
tuns, les  décisions  vigoureuses  et  les  victorieuses  offensives 
contre  les  passions  reyêches. 

N'imaginons  pas  cependant  que  les  vertus  «  infuses  » 
soient  faites  pour  supprimer  en  nous  toute  rébellion  de  la 
chair  contre  l'esprit,  toute  résistance  de  nos  naturelles 

ad  id  quod  agitur,  in  quantum  scilicet  homo  agit  fortii  et  justa; 
non  autem  quantum  ad  modum  agendi;  quia  ante  habitum  virtutis 
acquisitum  non  agit  homo  opéra  virtutis  eo  modo  quo  virtuosus  agit, 
scilicet  prompte  absque  dubitatione  et  delectabiliter  absque  difficul- 
tate.  »  (Qu.  Disp.  De  Virt.  in  Corn.,  qu.  i,  a.  9,  ad  i3.) 
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complaisances  d'égoïsme  ou  d'orgueil.  C'est  là  une  misère 
dont  nous  devons  sentir  l'âcreté  afin  d'en  gagner  plus  sain- 
tement le  mérite  de  nous  en  affranchir. 

Sur  ce  point,  les  vertus  naturelles  prévalent  sur  les  ver- 
tus «  infuses  ».  Fruits  de  notre  effort  courageux  et  persé- 
vérant, elles  résultent  de  nos  victoires  successives  sur  les 
tentations  ;  elles  supposent  donc  que  notre  sensibilité, 
dans  ses  éléments  physiologiques  et  psychiques,  s'est 
acclimatée,  à  force  de  s'y  plier,  au  régime  de  l'obéissance  ; 
elles  supposent  que  nos  tendances  morales  supérieures 
dominent  aisément  toutes  autres  tendances  contraires  ;  c'est 
pourquoi  quand  nos  vertus  progressent,  elles  font  néces- 
sairement progresser  —  sans  supprimer,  hélas  I  toute 
résistance  —  l'aisance  et  la  facilité  de  l'action. 

Les  vertus  «  infuses  »  nous  donnent  la  faculté  de  l'action 
surnaturelle;  mais,  par  elles-mêmes,  n'en  garantissent  pas 
l'exécution  aisée  et  facile.  Elles  transposent  nos  mobiles, 
parce  qu'aimant  Dieu  nous  n'avons  plus  seulement  à  jus- 
tifier dans  nos  actes  les  exigences  de  notre  dignité  humaine, 
mais  à  mettre  en  eux  la  preuve  de  notre  fidélité  ;  nos  tem- 
pérances par  exemple  ne  sont  plus  seulement  des  sobriétés, 
mais  deviennent  des  mortifications;  nos  renoncements 
d'orgueil,  de  colère  ou  d'amour-propre  ne  sont  plus  seule- 
ment des  convenances  d'honnêteté  et  de  distinction,  mais 
des  humiliations  consenties,  à  la  vue  de  Celui  qui,  pour 
racheter  nos  iniquités,  s'est  laissé  écraser  comme  le  ver 
de  terre.  Cette  faculté  de  l'action  surnaturelle  et  méri- 
toire (i),  que  les  vertus  «  infuses  »  confèrent  à  nos  puis- 
sances d'action,  ne  change  rien  au  mécanisme  de  celles-ci. 
De  la  perfection  que  ces  puissances  ont  atteinte  dépend 
la  plus  ou  moins  grande  facilité  dans  la  mise  en  œuvre 
des  vertus  «  infuses  ».  Sont-elles  dépourvues  de  bonnes 

(i)  «  Cum  nullum  meritum  sit  sine  caritate,  actusvirtutis  acquisi- 
tae  non  potest  esse  meritorius  sine  caritate  :  cum  caritate  autem 
simul  infunduntur  aliae  virtutes  ;  unde  actus  virtutis  acquisitae  non 
potest  esse  meritorius  nisi  mediante  virtute  infusa.  »  (Ibid.,  a.  10, 
ad  li.) 
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habitudes  et  entravées  par  des  dispositions  défavorables 
de  tempérament  et  surtout  par  des  penchants  désordonnés 
et  longtemps  encouragés?  il  est  logique  que  cette  force  de 
résistance  rende  pénible  l'exercice  de  la  vertu  surnaturelle, 
en  ses  commencements.  De  cette  lutte  intestine,  la  grâce 
sortira  sans  doute  victorieuse,  comprimant,  par  la  décision 
d'une  conscience  intransigeante,  les  tentations  antérieu- 
rement agréées;  mais  subjuguées  et  vaincues,  celles-ci 
persisteront  peut-être  par  le  regret  intermittent  de  leurs 
plaisirs,  rendant  pesant  un  joug  pourtant  préféré,  mettant 
quelque  amertume  passagère  à  la  satisfaction  d'être  délivré 
de  leur  domination  (i). 

Il  y  a  donc  correspondance  entre  l'exercice  plus  ou 
moins  facile  de  nos  vertus  surnaturelles  et  le  degré  de 
perfection  de  notre  caractère  moral  naturel.  Ce  degré  de 
perfection,  il  faut  l'évaluer  d'après  toutes  ses  causes  pro- 
chaines et  éloignées,  l'apprécier  par  conséquent  d'après 
les  bonnes  ou  les  mauvaises  inclinations  de  notre  tempé- 
rament, les  négligences  ou  les  soins  de  notre  première 

(i)  «  Passiones  ad  malum  inclinantes  non  totaliter  tolluulur  neque 
per  virtutem  acquisitam  neque  per  virtutem  infusam,  nisi  forte  mira- 
culose;  quia  semper  remanet  colluclatio  carnis  contra  spiritum,  etiam 

post  moralem  virtutem Sed  tam  per  virtutem  acquisitam  quam 

infusam  hujusmodi  passiones  modificantur,  ut  ab  his  homo  non  effre- 
nate  moveatur.  Sed  quantum  ad  aliquid  praevalet  in  hoc  virtus  acqui- 
sita,  et  quantum  ad  aliquid  virtus  infusa.  Virtus  enim  acquisita 
praevalet  quantum  ad  hoc  quod  talis  impugnatio  minus  sentitur;  et 
hoc  habet  ex  causa  sua  :  quia  per  fréquentes  actus  quibus  homo  est 
assuefactus  ad  virtutem,  homo  jam  dissuevit  lalibus  passionibus  obe- 
dire,  cum  consuevit  eis  resistere  ;  ex  quo  sequitur  quod  minus 
earum  molestias  sentiat.  Sed  praevalet  virtus  infusa  quantum  ad  hoc 
quod  facit  quod  hujusmodi  passiones,  etsi  sentiantur,  nullo  tamen 
mododominentur;  virtus  enim  infusa  facit  quod  nullo  modo  obediatur 

concupiscentiis  peccati,  et  hoc  facit  infaillibiliter,  ipsa  manente » 

(ibid.,  ad  iA)  —  «  Habitus  moralium  virtutum  infusarum  patiuntur 
interdum  difficultatem  in  operando,  propter  aliquas  dispositiones 
contrarias  ex  praecedentibus  actibus  relictas.  Quae  quidem  difficultas 
non  ita  accidit  in  virtutibus  moralibus  acquisitis  :  quia  per  exerci- 
tium  actuum  quo  acquiruntur,  tolluntur  etiam  contrariae  dispositio- 
nes. »  (I"  II",  qu.  65,  a.  3,  ad  a.) 
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éducation,  les  habiletés  natives  de  nos  discernements  pra- 
tiques ou  les  défectuosités  coutumières  de  nos  jugements, 
et  surtout  d'après  les  habitudes  que  le  courant  même 
de  notre  volonté,  l'enchaînement  des  circonstances,  les 
occasions  et  nos  propres  attraits  nous  ont  fait  contracter 
pour  ou  contre  la  vertu;  car  ce  sont  nos  habitudes  qui, 
par  les  résultats  opposés  de  nos  efforts  vertueux  ou  de  nos 
travers  passionnels,  dénoncent  la  force  intime  et  la  ten- 
dance prépondérante  de  notre  conscience. 

L'inégalité  dans  la  pratique  de  la  vertu  —  qu'on  la  con- 
sidère chez  divers  individus  ou  chez  le  même  à  des  épo- 
ques différentes  de  sa  vie  —  tient  directement  à  l'inégalité 
dans  l'inspiration  de  charité  qui  anime  la  conscience, 
mais  indirectement  encore  aux  facilités  ou  aux  résistances 
qui  sont  le  fait  du  tempérament  et  des  habitudes  morales. 
Certes,  qu'une  véritable  charité  nous  soulève,  que  par  la 
grâce  notre  volonté  s'imprègne  d'un  amour  vainqueur  et 
irrésistible,  —  il  est  à  penser  que,  quelle  que  soit  la  vigueur 
de  nos  passions,  notre  conscience  en  triomphera.  N'en 
doutons  pas,  le  secours  divin  qui  l'appuie  est  assez  fort 
pour  cette  victoire.  Mais  nous  ne  méritons  pas  toujours 
que  notre  charité  se  monte  à  ce  ton  de  ferveur  et  de  vigueur  ; 
et  les  chances  de  persévérance  dans  la  vertu  sont  moins 
grandes  si,  au  lieu  d'une  volonté  solidement  fixée  dans 
une  intention  habituelle  d'honnêteté,  nous  nous  proposons 
l'observance  intégrale  de  la  loi  dhine  après  avoir  jusqu'a- 
lors obéi  à  nos  caprices,  suivi  nos  penchants,  accueilli 
toute  suggestion  passionnelle,  n'ayant  pour  ainsi  dire 
jamais  déployé  d'efforts  pour  nous  contraindre  à  la  vertu. 
Les  transformations  morales  miraculeuses  —  toujours 
possibles  —  ne  sont  pas  la  loi  ordinaire  de  la  Providence. 
La  grâce,  qui  peut  tout  par  elle  seule,  attend  les  avances 
de  notre  liberté;  elle  donne  6a  perfection  à  celui  qui,  labo- 
rieusement, s'est  préparé  à  en  utiliser  l'efficacité  (i). 

(1)  «  Si  consideretur  virtus  ex  parle  subjecti  participant,  sic  con- 
tingit  virtutem  esse  majorem  vel  minorem  :  sive  secundum  diversa 
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N'imaginons  pas  pourtant  que  cette  perfection  naturelle 
et  cette  perfection  surnaturelle  de  notre  conscience  doivent 
aller  en  succession.  Théoriquement  parlant  nous  disons  : 
avant  de  prétendre  devenir  un  parfait  chrétien,  il  faut 
d'abord  être  un  honnête  homme;  mais,  en  réalité,  nos 
vertus  morales  naturelles  sont  appelées  à  se  développer 
en  même  temps  que  nos  vertus  surnaturelles.  Les  unes 
et  les  autres  devront  bénéficier  réciproquement  de  leurs 
progrès  respectifs. 

Ceux  qui  nous  ont  formés  à  la  vertu,  parents  et  éduca- 
teurs, le  savaient.  Ils  étaient  des  croyants  et  d'honnêtes 
gens;  et  c'est  en  faisant  valoir  tous  les  motifs  naturels 
de  dignité  humaine  et  tous  les  motifs  surnaturels  d'a- 
mour et  de  crainte  de  Dieu  qu'ils  nous  encourageaient 
au  bien.  Leurs  leçons,  leurs  admonitions  et  leurs  correc- 
tions nous  suivaient  continuellement  et  soutenaient  nos 
efforts.  Les  pratiques  religieuses,  la  fréquentation  des 
sacrements  maintenaient  la  grâce  en  notre  âme,  et  le 
secours  des  vertus  surnaturelles  élevait  continuellement 
notre  force  morale. 

De  tous  les  côtés  à  la  fois,  si  je  puis  ainsi  dire,  nous  appre- 
nions la  pratique  du  bien.  Notre  esprit  de  foi  s'éclairant 
de  plus  en  plus,  nos  mérites  obtenant  de  Dieu  une  charité 
plus  abondante,  nos  actes  vertueux  se  multipliant, — notre 
conscience  a  vu  peu  à  peu  s'établir  ses  convictions  mora- 
les et  s'affermir  son  courage  vertueux.  S'il  y  eut  des  défail- 
lances, elles  ne  durèrent  pas;  s'il  y  eut  des  chutes,  elles 
furent  regrettées  et  réparées.  Ces  écarts  étaient  suivis  de 
reprises  volontaires  énergiques,  d'un  retour  à  Dieu  plus 
franc  dans  un  amour  plus  intime  et  plus  vif.  La  continuité 


lempora  in  eodem,  sive  in  diversis  hominibus.  Quia  ad  attingendum 
médium  virtutis  quod  est  secundum  rationem  rectam,  unus  est 
melius  dispositus  quam  alius;  vel  propter  majoremassuetudinem,  vel 
propter  meliorem  dispositionem  naturae,  vel  propter  perspicacius 
judicium  rationis,  aut  etiam  propter  majus  gratiae  donum.  »  (I*  II", 
qu.  66,  a.  t.)  —  Cf.  ibid.,  a.  a  ;  qu.  Disp.  De  Virt.  incons.,  qu.  I,  a.  3; 
De  Virt.  Card.,  qu.  i,  a.  a,  ad  i. 
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des  sacrifices  que  la  vertu  nous  a  coûtés,  les  luttes  obsti- 
nées qu'il  nous  a  fallu  soutenir  et  les  victoires  que  la  grâce 
et  notre  bonne  volonté  nous  ont  permis  d'enregistrer  à 
notre  actif,  n'ont  pu  manquer  d'atténuer  les  révoltes  de 
nos  mauvais  instincts,  de  réprimer  l'irruption  de  nos  pen- 
chants désordonnés,  d'assouplir  à  la  règle  morale  le  trou- 
peau tumultueux  et  naturellement  indiscipliné  de  nos  pas- 
sions. 

Ainsi  donc,  en  même  temps  que  notre  vie  surnaturelle 
progresse,  notre  caractère  moral  se  fixe.  Nos  vertus  «  infu- 
ses »  bénéficient,  pour  la  facilité  de  leur  exercice,  des 
assouplissements  que  des  accoutumances  progressives 
mettent  dans  nos  puissances  d'actions.  Nous  sommes 
d'autant  plus  aisément  vertueux  que  les  résistances  à  la 
vertu  ont  été  depuis  longtemps  et  énergiquement  combat- 
tues. C'est  d'ailleurs  un  fait  évident,  et  notre  expérience 
est  là  pour  en  témoigner  :  quelles  que  soient  la  ferveur  de 
notre  charité  et  la  force  d'élan  de  nos  vouloirs  vertueux, 
nos  premiers  débuts  dans  une  pratique  morale  un  peu 
sévère  nous  sont  pénibles,  et  ils  le  sont  dans  la  proportion 
même  de  nos  bonnes  ou  mauvaises  tendances  de  tem- 
pérament et  surtout  de  nos  favorables  ou  défavorables 
habitudes  précédentes.  Cette  persuasion  entraînante,  cette 
volonté  impatiente  et  agissante  de  l'action  sanctifiée 
que  fonde  en  nous  la  charité  surnaturelle  dès  qu'elle 
envahit  notre  cœur,  sera  d'autant  plus  sûre  de  son  effica- 
cité immédiate  et  de  la  continuité  de  ses  progrès,  que  les 
tendances  perverses  seront  habituellement  refoulées  et  les 
passions  récalcitrantes  comprimées  et  matées,  par  l'exer- 
cice même  des  vertus  qui  les  contredisent  (i). 


(i)  «  Facilitas  operandi  opéra  virtutum  potest  esse  ex  duobus  :  sci- 
licet  et  consuetudine  praecedente,  et  hanc  facilitatem  non  tribuit  vir- 
tus  infusa  statim  in  suo  principio;  et  iterura  ex  forte  inhaesione  ad 
objectum  virtutis  et  hanc  est  invenire  in  virtute  infusa  statim  in  suo 
principio.  »  (In  Sent.,  IV,  D.  ii,  qu.  a,  a.  a,  ad  5.) 

La  question  est  controversée  entre  théologiens  de  savoir  si  l'exercice 
répété  des  vertus  morales  «  infuses  »  engendre  un  «  habitus  »  natu- 
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Cette  cohésion  entre  notre  caractère  moral  et  notre  vie 
surnaturelle  va  nous  apparaître  mieux  encore  à  travers 
les  oscillations  possibles  de  notre  conscience. 


La  vertu  ne  nous  immunise  pas  contre  le  péché.  La 
liberté  la  domine  et  peut  lui  substituer  ses  caprices. 
Ne  cherchons  pas  ici  comment  le  péché  survient  dans 

rel  du  même  ordre.  Par  exemple,  la  pratique  de  la  tempérance  sur- 
naturelle nous  assure-t-elle  l'habitude  de  tempérance  naturelle? 

Tous  les  théologiens  sont  d'accord  pour  dire  que  les  actes  de  la 
vertu  surnaturelle  n'augmentent  pas  directement  la  vertu  «  infuse  »  ; 
celle-ci  est  propriété  de  la  grâce,  qui  dépend  tout  entière  du  Don  de 
Dieu  ;  les  actes  des  vertus  «  infuses  »,  étant  sous  l'animation  de  la 
charité  surnaturelle,  méritent  que  Dieu  augmente  en  nous  l'intensité 
de  la  vertu  «  infuse  »  ;  mais  ce  ne  sont  pas  les  actes  eux-mêmes,  — 
comme  il  arrive  dans  la  formation  des  habitudes  naturelles,  —  qui 
sont  la  cause  efficiente  du  progrès  de  la  vertu  «  infuse  »,  pas  plus 
qu'ils  ne  l'ont  été  de  son  existence  :  en  ces  actes,  l'on  ne  peut  voir 
qu'une  cause  dispositive  et  méritoire  de  l'augmentation  de  la  vertu 
surnaturelle. 

Ceci  étant  admis  de  tous  les  théologiens,  la  controverse  surgit  sur 
cette  question  déjà  dite  :  L'exercice  répété  des  vertus  «  infuses  » 
engendre-t  il  un  «  habitus  »  naturel  du  même  ordre? 

Dans  son  traité  de  Virtutibus  infasis  (Prolegomenon  ;  II.  De  habitibus 
et  virtutibus  ordinis  supernatu-ralis,  S  3,  pp.  5o  et  ss.),  le  cardinal 
Billot,  suivant  en  cela  Bannez  (in  II*  II",  qu.  a4,  a.  6),  admet  la  géné- 
ration d'un  «  habitus  »  naturel  par  la  fréquence  des  actes  de  la  vertu 
«  infuse  ».  La  preuve  mise  en  avant  pour  cette  opinion  est  le  fait 
déjà  rappelé  et  hors  de  conteste  :  l'exercice  des  vertus  surnaturelles  est 
plus  facile  en  ses  progrès  qu'en  ses  débuts,  les  obstacles  et  les  résis- 
tances passionnelles  s'amortissant  dans  la  mesure  du  progrès  ver- 
tueux. Un  texte  de  saint  Thomas  est  invoqué  on  faveur  de  cette 
opinion  (qu.  Disp.  De  Verit.,  qu.  17,  a.  1,  ad  4-) 

Les  Salmanticenses  (Cursus  theologicus,  t.  VI,  tr.  XII,  De  Virt. 
Disp.  III,  Dub.  III,  S  III,  n°  55)  contestent  l'interprétation  de  ce  texte  au 
sens  de  la  thèse  de  Bannez  qu'a  reprise  le  Cardinal  Billot.  Ils  n'admet- 
tent pas  que  des  actes  surnaturels  puissent  engendrer  et  dévelop- 
per un  «  habitus  »  d'ordre  naturel. 

Ces  deux  opinions  sont  moins  opposées  qu'elles  ne  le  paraissent.  Le 
fait  mis  en  avant  par  la  première  est  incontestable  :  nos  énergies 
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la  conscience  vertueuse  (i).  Prenons  le  fait,  supposons  la 
défaillance  existante.  Mesurons-en  la  courbe  et  voyons, 
étant  donné  l'état  d'âme  d'où  elle  part,  comment  elle  sera 
réduite  et  effacée. 

Le  péché  —  entendons  ici  le  péché  mortel  —  peut  être 
une  chute  dont  on  se  relève  aussitôt  par  la  contrition  et  le 
sacrement  de  pénitence.  Il  peut  être  aussi  le  premier  acte 
d'une  série  de  fautes  qui,  en  s'accumulant,  consacrent  non 
seulement  la  rupture  avec  Dieu  et  la  perte  de  sa  grâce, 


naturelles  d'action  s'assouplissent  à  la  vertu  par  l'exercice  des  vertus 
surnaturelles.  Le  principe  mis  en  avant  par  la  seconde  n'est  pas 
insoutenable,  loin  de  là;  il  est  même  confirmé  par  l'expérience.  Sup- 
posons Une  conscience  depuis  toujours  éduquée  et  vivant  dans  la 
foi,  n'ayant  eu  habituellement  que  des  motifs  surnaturels  de  prati- 
quer la  tempérance  par  exemple  ;  supposons  que  cette  même  cons- 
cience perde  la  grâce,  la  charité,  les  vertus  «  infuses  »  et  persiste  en  cet 
état.  Entraînée  jusqu'alors  par  des  motifs  surnaturels  de  pénitence  et 
pratiquant,  pour  ces  motifs,  la  tempérance  en  ses  plus  délicates 
rigueurs,  elle  n'est  pas  entraînée  par  là  même  à  la  pratiquer  pour 
les  seuls  motifs  de  dignité  humaine  qui  sont  ceux  de  la  vertu 
naturelle;  elle  n'est  pas  faite  à  cette  mentalité  morale  nouvelle.  En 
revanche,  elle  est  toute  prête  à  s'y  adapter.  Celui  qui  a  vécu  dans 
les  vertus  chrétiennes  pendant  longtemps,  par  exemple  le  tempé- 
rant mortifié,  ne  peut,  au  lendemain  de  son  péché  mortel,  être  un 
vicieux  et  un  pervers  de  l'intempérance.  S'il  persiste  à  ne  point 
retrouver  l'amour  de  Dieu,  il  profite,  pour  sa  seule  vie  morale 
naturelle,  de  son  acquis  passé,  je  veux  dire  :  de  ses  passions  assagies 
dans  leur  activité  fonctionnelle  et  leurs  énergies  physico-psychi- 
ques; il  profite  également  de  son  habituel  entraînement  à  placer  haut 
son  idéal  de  vie,  à  chercher  des  motifs  spirituels  en  toutes  ses 
actions  et  à  n'agir  que  sous  la  dictée  de  sa  conscience.  Sa  vie  chré- 
tienne antérieure  en  s'exerçant  par  les  actes  des  vertus  «  infuses  »  ne 
lui  a  pas  donné,  à  strictement  parler,  les  vertus  morales  naturelles 
—  sa  conscience  était  établie  sur  un  plan  supérieur  à  celles-ci  ;  des 
motifs  plus  élevés  que  ceux  qu'elles  font  valoir,  l'entraînaient  —  ; 
mais  il  est  clair  que  ce  chrétien,  un  instant  égaré,  possède  en  lui 
l'étoffe  d'un  honnête  homme,  c'est-à-dire  toutes  dispositions  favora- 
bles à  la  moralité  naturelle.  Ces  dispositions  mêmes,  nous  le  verrons, 
auront  leur  bienfaisante  influence  quand  viendra  l'heure  du  retour  à 
la  grâce. 

(i)  Ce  sera  l'objet  d'une  étude  ultérieure  :  «  La  conscience  péche- 
resse. » 
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mais  amorcent  des^habitudes  qui  peu  à  peu  font  accepter 
leur  domination. 

Prenons  d'abord  ce  dernier  cas,  le  pire.  Saisissons-le 
non  pas  dans  ses  préludes  et  ses  accentuations  successi- 
ves, mais  à  l'heure  où  le  travail  du  remords  et  de  la  grâce 
prépare  la  volte-face  de  la  conversion. 

Chez  ce  pécheur,  les  inclinations  vicieuses  se  satisfont 
sans  grande  protestation  de  la  conscience;  une  tendance  à 
une  catégorie  spéciale  de  fautes  prédomine,  subjugue  tous 
les  autres  attraits  et  les  oriente  à  la  recherche  du  plaisir 
préféré.  Mettons,  pour  plus  de  clarté,  que  ces  habitudes  de 
péché  concernent  la  sensualité. 

Cet  intempérant  ne  possède  plus  la  Charité,  ni  les  Vertus 
infuses,  ni  les  Dons  :  des  amours  plus  violentes  l'ont  capté. 
Mais,  il  a  la  Foi  :  peut-être  sa  vie  extérieure  se  plie-t-elle 
encore  aux  pratiques  religieuses.  A  la  rigueur  rien  ne 
dénonce,  en  ses  paroles,  la  perte  de  ses  convictions  inti- 
mes. Lui  semblent-elles  à  lui-même  perdues?  Non,  peut- 
être,  car  la  passion  enveloppe  habilement  la  conscience 
du  voile  de  ses  illusions  et,  dans  ce  trouble  entretenu,  per- 
suade la  raison  de  fournir  des  excuses  aux  dérèglements 
les  plus  avérés.  Pécheur  et,  malgré  tout,  s'en  rendant 
compte,  car  le  remords  s'éveille  et,  au-dedans,  répète  de 
plus  en  plus  ses  reproches  ;  ne  pouvant  manquer  de 
constater,  par  le  contraste  remémoré  de  sa  vie  passée,  la 
déchéance  du  présent;  heurté  peut-être  dans  sa  native 
délicatesse  par  les  vulgarités  auxquelles  il  s'abandonne  ; 
humilié  de  se  sentir  amoindri  et  rougissant  de  lui-même; 
balancé  entre  la  faute  et  l'amer  regret  qu'elle  soulève; 
emporté  fougueusement  dans  la  passion  et,  celle-ci  étant 
assouvie,  déchiré  tout  aussitôt  par  le  tourment  de  lui  avoir 
cédé  une  fois  de  plus  ;  n'ayant  plus  la  paix  dans  son  coeur, 
mais  seulement  le  vide  et  le  dégoût;  parfois  se  ressouve- 
nant de  Dieu,  de  ce  Dieu  prié  jadis  et  maintenant  délaissé 
et  malgré  tout  impossible  à  éluder,  car  les  rappels  de  sa 
loi  et  les  menaces  des  sanctions  éternelJes  retentissent  dans 
la  conscience  :  tel  est  l'état  de  celui  qui,  par  les  péchés 
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accumulés,  a  rejeté  Dieu  de  sa  vie,  ne  l'aime  plus  et  ne 
pense  plus  guère  à  Lui  que  par  hasard  et  pour  se  souvenir 
de  le  craindre. 

Or,  la  crainte  est  le  commencement  de  la  sagesse,  y  com- 
pris de  la  sagesse  qui  nous  fait  retourner  à  la  moralité  et 
à  Dieu.  Car  ce  sentiment  de  crainte,  œuvre  de  la  grâce 
actuelle,  peut  prendre  dans  la  conscience  une  singulière 
vivacité,  cristalliser  tous  les  motifs  de  remords,  jeter  l'âme 
en  détresse,  la  harceler  avec  ténacité  et  finalement  provo- 
quer la  décision  généreuse  de  la  conversion  (i). 

Supposons  cette  conversion  consommée.  Le  pardon  de 
Dieu  est  descendu  sur  l'âme  repentie  et  pénitente.  Ce  pé- 
cheur est  redevenu  l'ami  de  Dieu,  qui  lui  a  rendu  la 
Grâce  sanctifiante,  la  Charité,  les  Vertus  «  infuses  »  et 
les  Dons.  L'union  est  renouée,  l'accord  des  volontés  s'est 
fait  ;  le  ferme  propos  est  donné  de  suivre  désormais 
la  loi  de  Dieu  et  non  plus  la  loi  du  plaisir  ;  la  charité 
surnaturelle  revivifie  le  cœur,  lui  rend  le  goût  de  la  vertu 
et  le  détache  du  péché. 

Mais,  est-il  vrai  que  ce  pécheur  d'hier  soit  détaché  du 
péché?  Lui  qui  maintenant  possède  les  vertus  «  infuses  », 
celle  de  tempérance  en  particulier,  est-il  délivré  des  habi- 
tudes de  sensualité  qui  jusqu'alors  le  tyrannisaient?  Suffi- 
rait-il de  l'absolution  sacramentelle  et  d'un  acte  de  con- 
trition pour  extirper  jusqu'à  la  racine  toute  tendance 
vicieuse  ? 

La  Grâce,  qui  surélève  et  guérit  notre  nature,  ne  peut  à 
ce  point  la  violenter.  Dans  la  psychologie  de  ce  converti, 
s'est  produite  une  modification  profonde  :  puisqu'il  s'est 
enfin  décidé  pour  Dieu,  son  attrait  premier  n'est  plus  dans 
les  satisfactions  de  la  concupiscence,  car  sa  résolution  est 

(i)  «Primum  propter  quod  aliquis  maxime  incipit  peccatum  vitare, 
est  consideratio  poenae  inferni  et  extremi  judicii.  Et  ideo  dicitur 
Eccles.  i  :  Initium  sapientiae  timor  Domini,  et  ibidem  :  Timor  Domini 
expellit  pecealum.  Licet  enim  ille  qui  ex  timoré  non  peccat,  non  sit 
justus,  inde  tamen  incipit  justificatio.  »  (III  Opusc.  De  Praeceptis 
charit.  Prol.) 
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prise  de  les  sacrifier.  Il  regrette  d'avoir  offensé  Dieu  et 
ne  supporte  plus  la  pensée  de  l'offenser  à  nouveau  en 
retournant  à  sa  prévarication.  Le  penchant  passionnel 
qui  antérieurement  maîtrisait  sa  volonté  est  maintenant 
contredit  par  une  volonté  plus  impérieuse  puisqu'elle 
vient  do  triompher  par  le  repentir.  La  mauvaise  habitude 
a  subi  un  échec  qui  entame  son  relief  et  amoindrit  la  force 
de  son  entraînement  (i). 

Mais  elle  n'est  point  déracinée  de  tous  points.  Le  péché, 
qui  en  était  l'expression  courante,  est  incompatible  avec 
l'état  d'âme  présent  :  outrager  Dieu  à  nouveau  répugne  à 
la  volonté  qui  a  repris  contact  d'amitié  avec  Lui  et  s'est 
juré  d'obéir  à  sa  loi.  Mais  les  dispositions  au  péché  qui 
proviennent  des  fautes  antérieurement  accumulées,  demeu- 
rent avec  leur  puissance  de  suggestion  :  la  sensibilité  est 
encore  prête  aux  troubles  subits  ;  les  occasions  du  dedans 
ou  du  dehors  jusqu'alors  accueillies  n'ont  point  renoncé  à 
leurs  avances  et  à  leurs  invites.  Diminuée  en  sa  vivacité, — 
puisque  la  volonté,  forte  de  son  refus  et  de  la  grâce  qui  l'ap- 
puie, se  soustrait  à  ses  exigences,  —  la  mauvaise  habitude 
n'a  pas  perdu  toutes  ses  ressources.  Elle  est  en  voie  de 
régression.  Mais,  avant  qu'elle  en  arrive  à  la  consomption, 
il  faudra  la  persévérance,  la  durée  d'une  très  longue  per- 
sévérance. Les  victoires  se  comptant  les  unes  après  les 
autres,  les  résistances  renforçant,  par  leur  répétition 
même,  chacune  de  leur  répulsion,  il  faudra  bien  que 
s'opère  progressivement  l'atténuation  de  la  mauvaise  ten- 
dance, assez  du  moins  pour  que  ses  rappels  perdent  de 
leur  iasistance  et  ne  deviennent  plus  de  perpétuelles  embû- 
ches à  la  bonne  volonté. 

(i)  «  Cum  babitus  ex  frequentia  operum  peccati  generatus  virtuti 
acquisitae  contrarius  sit,  non  contrariatur  directe  virtuti  infusae,  quae 
habet  oppositionem  ad  peccatum  ex  parte  illa  qua  est  offensa  Dei. 
Unde  non  oportet  quod  statim  virtutibus  infusis  restitutis,  habitus 
vitiorum  totaliter  tollantur,  quamvis  impediantur  et  etiam  diminuan- 
tur  »  (IV,  D.XIV,  q.  a,  a.  a,  ad  4).  —  Sur  les  rapport»  des  vertus 
acquises  et  des  vertus  infuses,  voir  H.-D.  Noble,  U Éducation  des  Pas- 
sions, III*  partie,  ch.v  (Paris,  Letnielleux). 
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Dans  les  débuts  de  son  retour  à  la  vie  morale  surnatu- 
relle, le  néo-converti  devra  se  résigner  au  douloureux 
conflit  entre  ses  résolutions  pourtant  fermes  et  le  conti- 
nuel tiraillement  des  passions.  On  ne  s'improvise  pas  ver- 
tueux. La  grâce  de  Dieu  peut  briser  tout  obstacle  ;  mai» 
si  elle  s'insinue  dans  notre  liberté  et  l'applique  au  bien, 
elle  lui  laisse  cependant  fournir  —  rançon  des  fautes  pas- 
sées —  le  laborieux  courage  qui  doit  maintenant  interdire 
des  satisfactions  jusqu'alors  caressées  et  depuis  long- 
temps habituées  à  faire  admettre  leurs  exigences  (i). 

Tout  autre  sera  l'état  d'âme  du  vertueux  dont  la  vie 
morale,  suffisamment  équilibrée  par  de  longues  habitudes 
et  une  charité  surnaturelle  fidèlement  entretenue,  a  pour- 
tant connu  le  malheur  d'un  péché  grave.  La  tentation  l'a 
ensorcelé  et  il  s'est  avili  dans  la  faute.  Mais  la  protestation 
ne  tarde  pas  à  s'élever  :  toutes  les  voix  des  vertus  passées 
font  gronder  le  remords  dans  la  conscience  et  excitent  en 
elle  un  impatient  désir  de  retrouver  l'amitié  divine.  Com- 
ment la  grâce  de  la  contrition  tarderait-elle  plus  long- 
temps ?  La  réconciliation  se  consomme  dans  la  pénitence 
et  la  promesse  d'une  irrévocable  fidélité. 


(i)  «  Licet  per  actum  unum  simplicem  non  corrumpatur  habitus 
acquisilus,  tamen  actus  contritionis  habet  quod  corrumpat  habitum 
vitii  generatum,  ex  virtute  gratiae;  unde  in  eo  qui  habuit  habitum 
intemperantiae,  cum  conteritur,  non  remanct  cum  virtute  temperan- 
tiae  infusa  habitus  intemperantiae  in  ratione  habitus,  sed  in  via  cor- 
ruptionis,  quasi  dispositio  quaedam.  Dispositio  autem  non  contraria- 
tur  habitui  perfectio.  »  (Qu.  Disp.  De  Virt.  in  Com.,  q.  i,  a.  io.ad  i6). 
—  «  Cum  habitus  secundum  se  facit  prompte  et  delectabiliter  operari, 
potest  tamen  hoc  impediri  per  aliquid  superveniens;  sicut  habens 
habitum  scientiae  interdum  impeditur  ad  ejus  usum  per  somnolen- 
tiam  vel  ebrietatem  vel  aliquid  hujusmodi.  Sic  ergo  iste  qui  poeni- 
tet,  consequitur,  cum  gratia  gratum  faciente,  caritatem  et  omnes  alios 
habitus  virtutum,  sed  propter  dispositiones  ex  actibus  priorum  pec- 
catorum  rclictas  patitur  difflcultatem  in  executione  virtutum  quas 
habitualiter  recipit;  quod  quidem  non  contingit  in  virtutibus  acqui- 
sitis  per  exercitium  actuum;  per  quos  simul  et  contrariae  dispositio- 
nes tolluntur  et  habitus  virtutum  generantur.  »  (Q.  Disp.  De  Virt. 
Card.,  qu.  i,  a.  2,  ad  a.) 
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On  voit  la  dislance  qui  sépare  cette  conscience  fidèle  de 
longue  date  mais  un  instant  égarée,  puis  cette  autre  cons- 
cience, réconciliée  sans  doute,  elle  aussi,  mais  au  sortir 
d'une  vie  passablement  tarée. 

A  ce  moment  précis  où  nous  les  considérons,  ces  deux 
chrétiens  sont  en  possession  de  la  même  grâce  sanctifiante, 
des  mêmes  dons  divins  et,  par  conséquent,  des  mêmes 
vertus  morales  «  infuses  »,  prêtes  à  se  dilater  en  actions 
méritoires,  sous  la  même  pressante  influence  de  la  charité. 
Du  côté  de  Dieu  qui  les  donne,  ces  énergies  communi- 
quées sont  aussi  fortes,  aussi  souveraines  ;  mais,  du  côté 
du  sujet  qui  les  reçoit,  quelle  différence  I  Dans  l'âme 
qu'une  longue  formation  vertueuse  et  de  constants  sacri- 
fices ont  fortifiée  dans  la  pratique  du  bien  moral,  la  vertu 
«  infuse  »  trouve  le  terrain  de  son  action  préparé  d'avance, 
non  rebelle  à  la  propension  de  son  activité  :  c'est  un  cou- 
rant, qui,  après  une  interruption,  retrouve  sa  pente  natu- 
relle. Au  contraire,  chez  le  vicieux  invétéré  et  qui  se  ré- 
veille à  la  vie  divine,  les  vertus  surnaturelles,  bien  que 
capables  de  victoires  par  elles-mêmes,  se  trouvent  immé- 
diatement en  conflit  avec  les  passions  et  les  vices  précé- 
demment flattés  :  les  mêmes  occasions  lui  offriront  les 
mêmes  séductions  ;  les  mêmes  exigences  fonctionnelles 
demanderont  à  servir  une  imagination  et  une  pensée  han- 
tées des  plaisirs  passés  ;  les  mêmes  convoitises  vont  allu- 
mer ses  sens  ;  les  mêmes  tentations  feront  trembler  ses 
désirs.  Sans  doute,  les  vertus  «  infuses  »  peuvent  triom- 
pher dans  cette  lutte  —  l'amour  de  Dieu  prévaut  sur  toute 
concupiscence  et  le  Bien  infini  l'emporte  sur  nos  fugitifs 
plaisirs  —  ;  mais  l'assurance  de  leur  victoire  n'est  pas 
suffisamment  garantie  en  cette  âme  que  les  habitudes 
vicieuses  inclinent  encore  au  mal  avec  tant  de  force  impul- 
sive. 


Les  vertus  morales  naturelles  sont  donc  pratiquement 
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quoique  indirectement  nécessaires  pour  faciliter  dans 
notre  vie  morale  la  continuité  et  la  bienfaisante  activité 
des  vertus  morales  surnaturelles. 

S'il  y  a,  entre  elles,  dualisme  d'origine  et  de  nature,  il 
y  a,  dans  leur  résultat,  compensation  et  réciproque 
influence. 

Notre  conscience  poursuit  son  œuvre  dans  l'unité.  Nous 
profiterons  toujours  et  immédiatement  pour  notre  vie 
morale  surnaturelle  de  notre  acquis  antérieur  de  vertu.  La 
conscience  du  chrétien  doit  avoir  à  sa  base  une  conscience 
d'honnête  homme. 


Le  Saulchoir. 

Fr.  H.-D.  Noble,  0.  P. 


LES   MAITRES   ET   LES   MODÈLES 


Gerlac  Peters 


Gerlac  Peters  naquit  à  Deventer  en  1878.  Son  père  s'appelait 
Pierre,  et  sa  mère  Gesa.  C'est  du  nom  de  son  père  que  lui 
vient  sans  doute  le  nom  de  Peters  sous  lequel  il  est  habituelle- 
ment désigné  :  Gerlacus  Pétri,  Gerlac  fils  de  Pierre,  d'où 
Peters.  Ses  parents  jouissaient  d'une  certaine  aisance  ;  sa  mère 
est  signalée  comme  une  bienfaitrice  du  monastère  de  Windes- 
heim  où  ses  deux  fils  furent  religieux.  Elle  eut  en  effet  deux 
fils,  Gerlac  et  André,  et  une  fille,  Lubbé,  qui  fut  béguine  à 
Deventer. 

Il  est  dit  de  Gerlac  que,  tout  jeune  homme,  il  fréquenta  la 
maison  de  maître  Florent  Radewyns,  dont  il  devint  bientôt  le 
disciple  préféré. 

Une  scène  de  cette  période  de  sa  vie  nous  a  été  conservée. 
Elle  peint  admirablement  le  saint  jeune  homme  et  éclaire 
d'avance  toute  sa  vie.  C'était  au  matin  de  la  fête  de  la  Chande- 
leur. Les  chanoines  de  l'église  de  Saint-Lebuinus,  à  Deventer, 
faisaient  représenter  d'une  façon  dramatique,  dans  l'église 
même,  le  mystère  de  la  Présentation  de  Jésus  au  Temple  par 
les  mains  de  Marie.  Gerlac  avait  été  choisi  pour  remplir  le 
rôle  principal  :  on  admirait  sa  pureté,  elle  rayonnait  sur  un 
visage  d'adolescent  et  relevait  les  grâces  de  son  âge  ;  il  devait 
représenter  la  Vierge  et  offrir  l'Enfant  au  grand-prêtre.  Le 
pieux  jeune  homme  profita  de  cette  cérémonie  pour  s'offrir 
lui-même  par  le  Yoeu  de  virginité. 

Nous  pouvons  supposer  ce  que  furent  les  années  qui  suivi- 
rent :  étude  du  latin,  de  la  Bible,  des  Pères  de  l'Eglise  :  les 
écrits  de  Gerlac  en  font  foi.  Il  étudia  les  mystiques  :  sa  termi- 
nologie rappelle  parfois  Ruysbroeck,  Tauler  et  Suso. 

Florent  Radewyns  meurt  en  i4oo.  A  cette  époque,  Gerlac 
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avait  déjà  quitté  Deventer,  sa  ville  natale,  pour  se  rendre  à 
Windesheim  parmi  les  Réguliers  de  Saint- Augustin.  Après 
avoir  été  d'abord  ordonné  prêtre,  il  reçut  l'habit  le  3o  novem- 
bre i4o3  et  put  faire  profession  un  an  plus  tard. 

Rien  dans  le  jeune  religieux  qui  sentit  l'excentricité  ou  la 
moindre  exagération  :  il  évitait  en  tout  la  singularité  ;  sa  cel- 
lule surtout  était  sa  joie,  un  vrai  paradis  pour  lui.  C'était  là, 
d'ailleurs,  la  marque  frappante  de  ces  premiers  religieux  de 
la  Congrégation  de  Vindesheim.  Qu'on  se  rappelle  le  chapitre 
de  l'Imitation,  l,  20  :  De  l'amour  de  la.  solitude  et  du 
silence  :  La  cellule  bien  gardée  devient  douce...  Dans  le  silence 
et  le  repos,  l'âme  pieuse  fait  de  grands  progrès...  Fermez  sur 
vous  votre  porte  et  appelez  à  vous  Jésus,  votre  bien-aimé. 
Demeurez  avec  lui  dans  votre  cellule;  car  vous  ne  trouverez  nulle 
part  autant  de  paix.  Thomas  a  Kempis,  l'auteur  de  l'Imitation, 
était  de  la  même  école,  appartenait  à  la  même  Congrégation 
de  Windesheim  ;  il  fut  le  contemporain  de  Gerlac  Peters,  qu'il 
«onnut  à  Deventer  dans  la  maison  de  Maître  Florent  ;  ils 
avaient  le  même  âge,  ou  à  peu  près,  Gerlac  étant  né  en  1378 
et  Thomas  en  i38o. 

La  Congrégation  de  Windesheim  était  encore  à  ses  origines 
lorsqu'ils  y  entrèrent,  Gerlac  Peters  dans  la  maison  de  fonda- 
tion elle-même,  Windesheim,  Thomas  a  Kempis  dans  la  mai- 
son de  Zwolle,  à  deux  lieues  de  Windesheim,  où  son  frère 
Jean  était  prieur.  Tous  deux,  pour  des  raisons  différentes, 
durent  faire  un  stage  de  quelques  années  avant  d'être  admis 
définitivement  dans  l'Ordre.  Ils  étaient  donc  frères  en  religion, 
mais  ils  l'étaient  aussi  par  leurs  aspirations  religieuses,  comme 
leurs  écrits  en  font  foi,  au  point  que  Gerlac  Peters  est  habi- 
tuellement désigné  sous  le  nom  de  second  a  Kempis,  aller 
Thomas  a  Kempis.  A  dire  vrai,  il  mériterait  d'avoir  la  priorité, 
car  il  apparaît  le  premier  dans  l'ordre  des  temps,  non  seule- 
ment par  son  âge,  mais  par  la  composition  de  ses  ouvrages. 
Il  mourut  en  i!m,  alors  que  l'Imitation  n'avait  pas  encore 
paru. 

Ce  livre,  «  le  plus  beau  qui  soit  parti  de  la  main  d'un 
homme,  puisque  l'Évangile  n'en  vient  pas  »,  est  la  plus  par- 
faite image  de  la  spiritualité  Avindeshémienne  dans  ses  pre- 
miers temps.  Elle  est  vécue  et  représentée  d'une  façon  admira- 
ble en  Thomas  a  Kempis  et  en  Gerlac  Peters.  Il  y  aurait,  d'ail- 
leurs, de  ces   premiers   temps  de  Windesheim,  plus_  d'un 
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personnage  à  faire  connaître  et  à  mettre  en  lumière.  En  les 
ressuscitant  par  le  souvenir,  en  vivant  à  leur  contact,  dans 
l'histoire  des  premières  origines  de  l'Ordre,  ou  en  prenant 
connaissance  de  leurs  écrits,  on  se  sent  tout  embaumé  de  leurs 
vertus,  et  pénétré  d'un  parfum  qui  rappelle  celui  qu'exhale 
parfois  le  corps  des  saints,  après  leur  mort,  et  qui  remplit 
l'âme  de  pieux  désirs  et  du  plus  pur  amour  de  Dieu. 

La  piété  de  Gerlac  était  très  affective  :  l'on  peut  dire  de  lui 
qu'il  vivait  véritablement  en  Dieu,  et  la  contemplation,  qui 
transportait  son  âme,  semblait  parfois  soulever  son  corps.  On 
dit  de  lui,  ce  qu'on  dit  pareillement  de  Thomas  a  Kempis, 
qu'il  lui  arrivait  de  quitter  la  société  au  milieu  de  laquelle  il 
se  trouvait,  s'excusant  de  ce  que  quelqu'un  l'attendait  dans  sa 
cellule  ;  il  s'en  retirait  alors  pour  jouir  du  divin  colloque  avec 
cette  voix  intérieure  qui  l'avait  prévenu. 

11  était  de  haute  taille,  son  visage  respirait  la  sérénité  et  la 
joie,  ses  mœurs  étaient  angéliques,  sa  parole  douce  et  agréa- 
ble ;  ainsi  sa  belle  âme  se  reflétait  dans  ces  dehors  ;  et  comme 
ces  anges  de  la  terre,  qui  semblent  n'être  ici-bas  que  pour 
nous  faire  souvenir  du  ciel  et  pour  attendre  que  les  portes  en 
soient  rouvertes,  il  portait  partout  avec  lui  le  rayonnement 
et  l'édification  de  sa  prière.  Busch,  l'historiographe  de  Win- 
desheim,  dit  de  lui  qu'il  était  comme  «  le  temple  vivant  de  la 
gloire  de  la  Trinité  sainte  ».  Il  ajoute  que  cette  possession  de 
Dieu  faisait  sa  joie  et  sa  force  ;  elle  était  «  cette  vertu  d'en  haut 
qui  poussa  saint  André  à  embrasser  la  croix,  saint  Laurent  à 
apostropher  le  bourreau,  saint  Etienne  à  prier  pour  ceux  qui 
le  lapidaient  ».  «  Qu'en  sera-t-il  dans  la  patrie,  dit-il  encore, 
si  déjà  dans  l'état  de  voie  Dieu  accorde  à  l'âme  une  telle 
abondance  de  suavité  ?  » 

Dieu  envoya  à  son  serviteur  un  genre  de  martyre  que  celui- 
ci  reçut  avec  reconnaissance  et  qu'il  supporta  avec  une  admi- 
rable sérénité.  11  fut  atteint  de  la  maladie  de  la  pierre,  et  il  la 
considéra  comme  un  purgatoire  de  choix,  qu'il  pouvait  subir 
sur  la  terre,  afin  d'être  délivré  de  celui  qui  l'aurait  attendu 
après  cette  vie.  Ainsi  fut-il  éprouvé  comme  l'or  dans  le  creu- 
set ;  mais  «  la  violence  de  son  amour  surmontait  la  violence 
de  sa  douleur  <>. 

Il  souffrit  plusieurs  années  de  cette  pénible  maladie,  tou- 
jours avec  la  même  patience  et  la  même  résignation.  Dans  les 
derniers  temps,  le  mal  accéléra  ses  progrès.  Sentant  venir  la 
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mort,  il  demanda  à  plusieurs  reprises,  aux  frères  qui  étaient 
près  de  lui,  de  faire  retentir  la  tablette  des  mourants,  afin 
que  la  communauté  assistât  à  son  dernier  soupir  ;  mais  ceux- 
ci,  ne  croyant  pas  les  derniers  moments  venus,  retardaient  le 
signal.  Gerlac,  alors,  résigné  et  calme  jusqu'à  la  fin,  ramena 
ses  bras,  croisa  ses  mains  et,  inclinant  la  tête,  rendit  sa  belle 
âme  à  Dieu.  On  était  dans  l'octave  de  la  Saint-Martin  de  l'an- 
née i4ti.  Il  n'était  âgé  que  do  trente-trois  ans. 

—  Voici,  d'après  le  Dr  Moll,  la  liste  des  écrits  de  Gerlac  Peters  : 
i°  le  BrevUoquium;  a0  denx  lettres  à  Lubbe  Peters,  sa  sœur; 
3°  le  Soliloquium  ;  4°  le  livre  De  liber tate  spiritus. 

Le  BrevUoquium  fut  écrit  alors  qu'il  n'était  encore  que  clerc, 
c'est-à-dire  quand  il  n'avait  pas  encore  été  admis  dans  les  rangs 
des  chanoines.  On  ne  saurait  dire  s'il  a  été  composé  à  Windes- 
heim  ou  à  Deventer.  Gerlac  n'avait  pas  vingt-cinq  ans  lorsqu'il 
l'écrivit.  C'est  le  Dr  Moll  qui  a  donné  cet  ouvrage  à  l'impression 
d'après  le  texte  de  deux  manuscrits  de  la  Bibliothèque  de  Bour- 
gogne, à  Bruxelles.  On  trouve  dans  ce  premier  ouvrage,  plus 
encore  que  dans  le  Soliloque,  une  parenté  d'esprit  avec  l'auteur 
de  l'Imitation. 

Le  Soliloquium  est  l'œuvre  maîtresse  de  Gerlac.  Il  fut  composé 
d'une  façon  assez  singulière  :  ce  sont  des  pensées  qui  ont  été 
écrites  sur  de  petites  feuilles  de  parchemin  détachées  et  sur 
les  ardoises.  Il  ne  les  avait  pas  écrites  pour  être  publiées,  mais 
par  dévotion  et  pour  son  édification  personnelle.  C'est  ce  qu'il 
avouait  lorsque,  étant  sur  son  lit  de  mort,  il  demandait  à  son 
prieur,  Jean  Vos  de  Heusden,  de  livrer  au  feu  tous  ces  mor- 
ceaux de  parchemin.  «  Mon  bien  cher  frère,  lui  répondit  le 
prieur,  rapportez-vous-en  à  moi,  je  ferai  pour  le  mieux.  »  C'est 
Scutken,  l'ami  et  le  conseiller  de  Gerlac,  qui  fut  chargé  de 
réunir  ces  pensées  éparses.  Il  les  recueillit  et  les  divisa  en 
chapitres  auxquels  il  donna  des  titres.  Le  tout  s'agence  si  par- 
faitement que  l'on  soupçonnerait  difficilement  que  le  livre  n'a 
pas  été  écrit  sur  un  plan  déterminé  d'avance. 

Le  Soliloquium  fut  traduit  en  français,  d'après  une  édition 
latine,  et  publié  à  Paris  en  i65g.  Cette  traduction  est  mainte- 
nant à  peu  près  introuvable.  Une  traduction  nouvelle  est 
publiée  en  ce  moment  dans  la  «  Collection  des  chefs-d'œuvre 
ascétiques  et  mystiques  »  (i).  En  voici  quelques  extraits  : 

(i)  Gerlac  Peters,  Le  Soliloque  enflammé,  traduction  nouvelle  par 
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Se  réfugier  en   Dieu 


Je  me  souviendrai  sans  cesse  qu'ici-bas  je  suis  en  voyage,  en 
lutte  continuelle.  Je  fais  partie  d'une  armée  qui  a  sans  cesse 
à  combattre,  et  ce  combat  doit  se  poursuivre  jusqu'au  dernier 
soupir.  Il  m'est  aisé  de  voir  comment  je  pourrai  me  soutenir 
pendant  ce  peu  de  temps  que  doit  durer  mon  exil,  d'où  me 
viendra  le  secours,  et  où  il  me  faut  le  chercher. 

Si  je  pouvais  arrivera  me  tenir  constamment  en  présence  du 
Seigneur  en  qui  se  trouvent  tous  les  biens,  et  à  garder  mon 
cœur  pur,  dégagé  de  toute  attache  étrangère,  insensible  à  tout 
ce  qui  n'est  pas  Dieu  :  que  pourraisje  encore  désirer?  Si 
j'avais  tout  à  souhait,,  que  mon  nom  fût  glorifié  parmi  les 
hommes,  et  que  je  ne  fusse  pas  bien  avec  le  Seigneur,  de  quelle 
utilité  cela  me  serait-il?  Que  celui-ci,  dans  se3  perplexités, 
cherche  un  confident,  que  celui-là  en  cherche  un  autre,  et 
qu'un  troisième  les  imite  :  pour  moi,  tout  au  Seigneur,  je 
m'abandonnerai  à  lui  de  tout  cœur,  et  rien  des  choses  et  des 
événements  de  ce  monde  ne  pourra  m'émouvoir,  car  je  n'au- 
rai qu'un  désir,  celui  d'être  tout  à  Dieu,  parce  que  je  sais  que 
Lui-même  alors  se  fait  mon  pourvoyeur  ;  Lai-même  prend  soin 
de  moi  (I  Pet.,  y,  7)  ;  il  me  commande  de  ne  rechercher  que 
Lui  et  de  ne  pas  m'inquiéter  de  ce  dont  il  se  charge  Lui-même, 
de  tous  ces  événements  qui  surviennent;  mais  d'écouter  ce 
qu'il  me  dit  au-dedans  de  moi,  Lui,  le  souverain  Bien. 

Et  que  me  dit-il  ?  «  Efforce-toi,  autant  que  tu  pourras,  d'être 
bien  avec  moi  et  de  marcher  en  ma  présence,  en  tout  temps, 
en  tout  lieu  et  pour  toutes  choses  ;  et  ne  te  préoccupe  pas  de 
plaire  ou  de  déplaire  aux  autres  :  leur  approbation  ou  leur 
désapprobation  ne  te  rendrait  ni  plus  riche  ni  plus  pauvre.  Si 
tu  demeures  en  moi,  tu  pourras  te  passer  de  tout  ce  qui  m'est 
étranger,  sans  aucun  détriment  pour  toi-même,  et  tu  ne  man- 
queras de  rien.  Ne  sais-tu  pas  qu'il  n'y  a  de  rapport  à  établir 
qu'entre  le  semblable  et  le  semblable,  l'égal  et  l'égal?  Ne  sais- 
tu  pas  que  la  gloire  véritable  n'a  rien  à  voir  avec  la  vaine 
gloire?  La  vertu  domine  tout,  elle  n'a  pas  besoin  de  l'approba- 

Dom  E.  Assemaine,  moine  de  Saint-Paul  de  Wisques.  Librairie  Saint- 
Thomas  d'Aquin,  Saint-Maximin  (Var). 
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tion  et  du  témoignage  de  ce  qui  lui  est  inférieur  :  tels  sont 
ceux  qui  par  leur  amour  ardent  ne  font  plus  qu'un  avec  la 
vertu.  » 


Le  seul  amour  de  la.  vertu  doit  nous  la  faire  pratiquer 

Il  ne  faut  pas  que  je  montre  une  humilité,  un  détachement, 
une  garde  des  sens,  une  retenue  et  une  simplicité  de  surface, 
que  m'inspirerait  le  désir  d'être  remarqué  ou  la  crainte  d'être 
déprécié,  ce  qui  n'est  qu'une  source  d'ennuis  :  sij'agisdelasorte, 
un  temps  viendra  où  cette  cause  extérieure  qui  me  faisait  agir 
n'aura  plus  sur  moi  d'influence,  et  je  tomberai  dans  la  négli- 
gence ou  dans  la  tristesse,  selon  les  circonstances.  Mais  je  pra- 
tiquerai ces  vertus  et  d'autres  semblables  sincèrement  en  vue 
de  la  vérité,  sachant  bien  que  c'est  par  cela  seul  que  je  puis  me 
rendre  agréable  à  Dieu,  maintenant  et  jusqu'à  la  fin  de  ma 
vie.  C'est  dans  ce  sens  que  je  m'efforcerai  de  progresser  sans 
relâche. 

Un  homme  plein  de  bonté  et  de  mansuétude  arrivera  tou- 
jours plus  facilement  par  sa  modération  et  sa  douceur  que  par 
ses  discours  à  ramener  à  la  discrétion  et  à  la  mesure  les  esprits 
inquiets  ou  turbulents.- Nous  devons  d'ailleurs  nous  supporter 
avec  douceur  et  patience  les  uns  les  autres  dans  nos  défauts  et 
nos  imperfections  de  corps  ou  d'esprit.  Chacun  n'a-t-il  pas  sa 
charge  suffisante  avec  ses  propres  incommodités  et  ses  propres 
défauts? 


Que  l'attachement  intéressé  a  soi-même  empêche 
le  progrès  imtérieur  de  lame 

L'impuissance  où  je  suis  d'atteindre,  du  moins  dans  une 
certaine  mesure,  la  hauteur,  la  largeur,  la  profondeur,  le 
mystère  du  suprême  amour  et  de  parvenir  à  cette  divine 
immensité  qui  dépasse  infiniment  et  de  tant  de  façons  l'univers 
créé  :  c'est  bien  le  signe  que  je  suis  encore  retenu  et  enserré 
dans  les  liens  de  la  recherche  de  moi-même,  que  je  m'attarde 
dans  mes  aises,  que  je  crains  ce  qui  me  gêne,  que  je  ne  veux 
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pa3  être  abaissé  et  humilié,  en  un  mot  que  je  ne  veux  pas 
guérir. 

C'est  pourquoi,  lorsque  je  sentirai  quelque  obstacle  à  mon 
avancement  intérieur,  j'examinerai  avec  soin  s'il  est  raisonna- 
ble que  je  sois  retenu  par  un  tel  sujet;  que  si  cela  n'est  pas 
juste,  je  m'en  dégagerai  aussitôt,  car  il  faut  éviter  avec  soin 
que  rien  n'ébranle  et  ne  trouble  la  stabilité  de  l'âme  et  n'entrave 
l'avancement  intérieur  de  l'esprit. 

C'est  le  Seigneur  Jésus  lui-même  qui  éclaire  de  l'intérieur  : 
d'où  pourraient  venir  les  ténèbres?  C'est  le  Seigneur  Jésus  qui 
pacifie  de  l'intérieur  :  d'où  pourrait  venir  le  trouble  ?  C'est  le 
Seigneur  Jésus  qui  rend  libre  et  dégagée  cette  ascension  inté- 
rieure de  notre  âme  :  quelle  est  donc  la  créature,  quelle  est 
donc  l'adversité,  quelle  est  donc  la  prospérité  qui  pourrait  arrêter 
ou  gêner  cet  élan  ?  C'est  moi-même,  dit-il,  qui  sanctifie  mon  sanc- 
tuaire (Lev.  xxi,  i5),  et  je  ne  souffrirai  pas  qu'on  en  fasse  un 
lieu  profane,  mais  j'y  établis  une  paix  sainte  et  solennelle  au 
milieu  même  du  tumulte  extérieur.  Je  ne  veux  pas  que  la  sain- 
teté de  mon  temple  soit  souillée  par  des  images  étrangères  ;  car 
rien  ne  doit  préoccuper  ou  déprimer  l'âme  qui  m'est  unie  ;  et 
je  considère  comme  grandement  répréhensible  l'attrait  qui  la 
porte  vers  les  choses  viles  ou  inutiles,  et  les  vains  soucis  qu'elle 
se  crée  au  sujet  d'un  avenir  incertain,  alors  qu'elle  peut  libre- 
ment jouir  de  sa  noblesse  dans  celui  qui  en  est  la  source  et 
l'origine. 

Ainsi,  que  l'âme  s'applique,  de  tout  son  pouvoir,  à  ne  pas  se 
laisser  retenir  par  les  choses  de  la  terre.  Pour  les  choses  du  ciel, 
elle  n'a  pas  à  craindre  qu'elles  mettent  un  obstacle  à  son  pro- 
grès; puisque  non  seulement  elles  ne  la  rabaissent  pas,  mais 
qu'elles  rélèvent  et  l'invitent  sans  cesse  en  mille  manières  à  se 
maintenir  dans  la  présence  du  Seigneur,  et  à  vivre  en  cette 
région  intérieure  et  supérieure  tout  à  la  fois,  où  elle  ne  peut 
se  sentir  à  l'étroit,  où  rien  ne  vient  obscurcir  ou  voiler  cette 
vue  de  Dieu,  c'est-à-dire  gêner  son  union  avec  lui. 

Traduction  du  R.  P.  Dom  E.  Assemaine,  0.  S.  B. 


—    I2/j 


Le  Vénérable  Guillaume  Courtet 

premier  français  martyrisé  au  Japon 
(1590-1637) 


L'Extrême-Orient  !  quel  prestige  dans  ce  seul  mot,  quelles 
images  ardentes  et  fantastiques  il  évoque!  De  tout  temps,  les 
hommes  se  sont  sentis  attirés  vers  des  pays  dont  ils  soupçon- 
naient vaguement  l'existence  et  que  leur  imagination  peuplait 
de  richesses  fabuleuses,  à  l'est,  toujours  plus  à  l'est;  des  pays 
qu'ils  nommaient  Cathay,  des  pays  que  Christophe  Colomb  et 
Cabot,  dédaigneux  des  routes  parcourues  avant  eux  par  terre, 
espéraient  atteindre  par  mer  et  par  l'Ouest. 

Outre  Cathay,  où  les  Franciscains  étaient  arrivés  par  les 
Indes  dès  iag5  et  que  nous  nommons  aujourd'hui  la  Chine,  il 
y  avait  un  autre  royaume,  plus  mystérieux  encore,  dont,  au 
XIII'  siècle,  Marco  Polo  avait  entendu  parler  à  la  cour  de  l'em- 
pereur tartare  Koublai-Khan,  et  qui  s'appelait  Cipangu.  C'était 
le  Japon. 

Les  premiers  à  y  aborder  furent  les  Portugais,  en  i54a.  Ils  y 
trouvèrent  une  civilisation  avancée  et  des  richesses  qui,  pour 
n'être  point  aussi  fabuleuses  que  le  disaient  les  légendes,  étaient 
pourtant  considérables.  Le  régime  de  la  féodalité  y  était  favora- 
ble aux  étrangers  dont  chaque  seigneur,  —  maître  chez  lui  et 
en  guerre  avec  ses  voisins,  —  recherchait  l'appui.  Bientôt  les 
relations  commerciales  se  nouèrent.  L'esprit  éveillé  des  Japo- 
nais eut  vite  compris  tout  le  parti  qu'on  pouvait  tirer  des 
échanges.  Les  Franciscains  et  les  Jésuites  songèrent  aussitôt  à 
gagner  pour  le  ciel  ces  âmes  neuves  qui,  dans  le  peuple  sur- 
tout, semblaient  droites,  dociles  et  facilement  accessibles.  Saint 
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François- Xavier  aborda  au  port  de  Kagoshima  en  i549-  Avant 
lui,  les  Dominicains  avaient  fait  quelques  tentatives  pour  péné- 
trer, mais  sans  succès  (i);  leur  action  efficace  ne  commença 
qu'en  i584.  A  leur  arrivée,  le  Japon  comptait  déjà  aoo.ooo  fidè- 
les et  a5o  églises;  trois  daimyo,  ou  seigneurs,  fervents  chrétiens, 
envoyaient  une  ambassade  au  pape. 

Ces  commencements  heureux  ne  durèrent  pas.  Les  bonnes 
dispositions  des  autorités  cessèrent  tout  à  coup,  et  en  1596, 
une  persécution  violente  donna  à  la  jeune  Église  du  Japon  ses 
vingt-six  premiers  martyrs  (a). 

Dès  1564,  les  Dominicains  avaient  fondé  aux  îles  Philippines 
une  province,  espagnole  d'origine,  et  à  Manille  un  grand  cou- 
vent destiné  à  alimenter  les  missions  d'Extrême-Orient,  la 
Chine  d'abord,  le  Japon  ensuite.  On  y  parvenait  par  l'Améri- 
que :  Mexico  possédait  un  couvent  spécialement  consacre  au 
repos  intermédiaire  des  religieux  se  rendant  à  Manille.  En  i6o5, 
un  renfort  d'ouvriers  apostoliques  fut  envoyé  au  Japon  où  le 
développement  de  la  mission  marchait  à  souhait,  quand  arri- 
vèrent, de  1609  à  i6i3,  des  navigateurs  hollandais  et  anglais, 
animés  à  la  fois  de  la  passion  du  lucre  et  d'une  haine  envers  le 
catholicisme  puisée  au  sein  de  la  Réforme.  L'amour  de  l'argent 
semble  avoir  été  le  principal  mobile  de  la  campagne  qu'ils 
menèrent  pour  supplanter  les  Espagnols  et  les  Portugais  et 
s'emparer  du  commerce.  Ils  persuadèrent  à  l'empereur  que  les 
religieux,  agents  du  roi  d'Espagne,  avaient  pour  but  secret  de 
préparer  la  voie  à  ses  flottes  et  à  ses  armées  :  c'était  allumer  le 
feu  de  la  persécution  qu'il  était  ensuite  facile  d'attiser  par  des 
calomnies  et  en  jouant  de  l'amour-propre  très  chatouilleux  des 
grands  seigneurs. 

En  1617,  le  bienheureux  Alphonse  Navarrete,  à  peine  débar- 
qué, s'était  offert  en  victime  pour  le  salut  des  infidèles.  Portant 
ostensiblement  l'habit  dominicain,  il  profitait  d'une  demi-accal- 
mie dans  la  persécution  pour  encourager  les  faibles  ou  rassurer 
les  hésitants.  Longtemps  avant  l'institution  de  l'œuvre  de  la 
Sainte-Enfance,  il  se  fit  une  touchante  spécialité  du  rachat  des 
enfants  abandonnés  auxquels,  par  milliers,  il  ouvrait  le  ciel  en 
leur  donnant  le  baptême.  On  l'a  surnonmé  le  Vincent  de  Paul 

(0  Ann.  Propag.,  t.  XXI,  p.  a55. 

(a)  Six  Franciscains  espagnols,  trois  Jésuites  japonais,  dix-sept 
laïques,  tous  tertiaires  franciscains.  Ils  furent  canonisés  en  1867. 
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du  Japon.  Sa  témérité  ne  tarda  pas  à  lui  coûter  la  vie  :  il  fut 
décapité  peu  de  mois  après  son  arrivée  sur  le  terrain  de  son 
apostolat. 

La  plus  merveilleuse  floraison  de  martyrs  eut  lieu  en  1622. 
Elle  comprend  des  Franciscains,  des  Dominicains,  des  Jésuites, 
des  Tertiaires,  des  gens  de  tout  âge  et  de  toute  condition  et 
jusqu'à  des  petits  enfants.  Tous  ne  souffrirent  pas  ensemble  ni 
dans  le  même  lieu,  mais  l'Église  a  uni  dans  un  même  triom- 
phe ceux  qu'unissaient  une  même  foi,  une  même  espérance, 
un  même  amour.  Le  nom  de  Grand  Martyre,  attaché  à  la  per- 
sécution de  1622,  dit  assez  le  nombre  et  l'intrépidité  des  victi- 
mes. 

Dans  les  cachots  d'Omura  languissaient  ensemble  neuf  Domi- 
nicains, neuf  Franciscains,  neuf  Jésuites  et  quelques  chrétiens 
indigènes.  Ils  y  pratiquaient  tous  les  exercices  de  la  vie  régu- 
lière :  levers  de  nuit,  jeûnes,  oraisons,  pénitences  corporelles, 
tout  était  observé  aussi  rigoureusement  qu'au  couvent  et  telle 
était  la  joie  céleste  répandue  par  l'Esprit-Saint  dans  l'âme  de 
ces  témoins  du  Christ,  que  l'un  d'eux,  le  P.  Alphonse  de  Mena, 
de  l'Ordre  de  Saint-Dominique,  datait  ses  lettres  «  de  la  prison 
d'Omura,  le  paradis  de  mes  délices  ». 

La  croix,  le  bûcher,  étaient  les  supplices  habituels  ;  la  croix 
surtout  qui  ajoutait  jusque  dans  les  corps  un  degré  de  confor- 
mité de  plus  entre  le  Maître  et  les  disciples.  Souvent  c'était  la 
croix  et  le  bûcher  ensemble.  Un  jour,  pendant  l'une  des  phases 
du  Grand  Martyre,  sur  une  colline,  des  Dominicains  étaient 
ligottés  à  des  croix,  —  on  ne  les  clouait  pas  ordinairement,  — 
et,  la  mort  tardant  à  venir,  ils  chantaient.  L'hymne  d'action  de 
grâces,  le  Te  Deum,  éclatait  sur  leurs  lèvres.  Ils  disaient,  ces 
apôtres  :  «  Te  gloriosus  apostolorum  chorus  ;  le  chœur  des  apô- 
tres vous  loue,  ô  mon  Dieu.  »  Et  des  Jésuites,  gravissant  le 
même  calvaire,  destinés  à  des  gibets  rangés  en  face  des  premiers, 
entendant  au  loin  les  voix  des  Dominicains,  leur  répondirent  : 
«  Te  martyrum  candidatus  laudat  exercitus;  la  blanche  légion 
des  martyrs  vous  loue,  ô  mon  Dieu  (1).  » 

(1)  Quelques  dissimilitudes  quant  à  la  transcription  des  noms  indi- 
gènes se  sont  glissées  dans  les  différentes  listes  données  par  les  auteurs 
les  plus  autorisés.  Le  bréviaire  dominicain  se  borne  à  dire  que,  parmi 
les  2o5  martyrs  du  Japon  ayant  souffert  dans  la  première  moitié  du 
XVII*  siècle  et  béatifiés,  en  une  seule  solennité,  par  Pie  IX,  en  1867, 
plus  de  la  moitié  appartient  à  l'Ordre  des  Frères  Prêcheurs.  Parmi 
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Les  récits  du  Grand  Martyre  enflammèrent,  en  Europe,  les 
futurs  missionnaires  se  destinant  à  l'évangélisation  du  Japon; 
loin  d'être  découragés  par  le  récit  de  tortures  auprès  desquel- 
les les  supplices  de  Néron  et  de  Domitien  semblaient  peu  de 
chose,  ils  souhaitaient,  comme  Tarait  souhaité  leur  Père  saint 
Dominique,  verser  leur  sang  pour  gagner  des  âmes  à  la  Vérité. 
Nous  l'avons  dit,  c'est  en  Espagne  que  la  province  des  Philip- 
pines se  recrutait.  Nous  allons  pourtant  voir  un  Français  pren- 
dre rang  parmi  cette  glorieuse  phalange  ;  après  les  vicissitudes 
d'une  existence  tourmentée  il  cueillera,  lui  aussi,  la  palme  du 
martyre  à  laquelle  toute  la  première  partie  de  sa  vie  ne  sem- 
blait guère  l'avoir  préparé. 


Guillaume  Courtet  naquit  vers  i5go  à  Sérignan,  aux  envi, 
rons  de  Béziers.  La  vivacité  de  son  intelligence,  son  goût  pro- 
noncé pour  le  travail,  déterminèrent  ses  parents  à  faire  des 
sacrifices  pour  son  éducation;  ils  l'envoyèrent  à  Toulouse  ache- 
ver ses  études.  Là,  il  entra  en  relations  avec  les  Dominicains  et 
fut  admis  dans  l'Ordre  par  le  P.  Sébastien  Michaëlis,  le  célèbre 
rénovateur  de  la  vie  régulière,  qui  l'assigna  au  couvent  d'Albi 
où  il  fit  profession  en  i6o5.  Plus  tard,  il  devint  maître  des 
novices  à  Toulouse,  puis  Lecteur  à  Saint-Maximin  (i). 

En  i6a4,  les  échos  de  ce  qui  se  passait  au  Japon  parvinrent 
jusqu'en  Europe.  Une  lettre  tombée  sous  les  yeux  de  Guil- 
laume Gourtet  racontait  que  quatre  religieux  de  Manille 
avaient  été  débarqués  à  Gochi,  en  Satsuma  (Japon  méridional), 

les  religieux  espagnols  martyrisés  se  trouve  un  P.  Louis  Bertrand, 
neveu  et  homonyme  du  grand  saint  Louis  Bertrand,  apôtre  et  pro- 
tecteur des  Indiens  du  Nouveau-Monde. 

(1)  La  source  première  de  ce  que  nous  savons  sur  le  martyre  de 
G.  Gourtet  est  une  relation  publiée  par  celui  qui  fut  son  supérieur  à 
Manille  :  rien  ne  saurait  être  plus  authentique.  Cf.  i*  Hist.  de  laprov. 
del  Santo  Rosario  de  la  Orden  de  Predicadores  en  Filippinas,  Japon  y 
China,  por  el  Roy.  don  Fray  Diego  Aduarte,  obispo  de  la  Nueva  Sego- 
via.  Anadida  por  el  muy  Rev.  P.  Fray  Domingo  Gonçalez.  Manilla, 
i64o,  in-f°,  t.  I,  liv.  2,  cap.  60  et  61  ;  —  a°  Relation  del  martirio  de 
F.  Antonio  Gonçalez,  F.  Guill.  Courtet,  F.  Miguel  de  Ozarazza  y 
Vicente  de  la  Cruz...  que  padicieron  en  Japon  afio  MDCXXX.VII, 
Madrid,  i63g,  in-4°. 
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le  19  juin  i6a3.  Cette  lecture,  faite  pour  ainsi  dire  par  hasard, 
toucha  son  cœur  et  lui  inspira  le  désir  de  se  joindre  aux  pion- 
niers de  la  foi.  Mais  le  P.  Secchi,  Maître  Général  de  l'Ordre, 
refusa  son  autorisation.  Loin  de  partir  pour  l'Extrême-Orient, 
le  P.  Courtet  fut  élu  prieur  d' Avignon,  dont  le  couvent  venait 
d'embrasser  la  réforme  et  de  s'affilier  à  la  congrégation  de 
Saint-Louis,  l'un  des  groupes  de  la  stricte  observance. 

Pourquoi  fut-il  absous  de  sa  charge  le  1"  mars  1637?  A  vrai 
dire,  on  n'en  sait  rien  (1).  Le  P.  Charles  de  Saint- Vincent, 
dans  l'ancienne  Année  dominicaine,  nous  laisse  entendre  que  le 
P.  Courtet,  jadis  si  fervent,  était  tombé  dans  une  sorte  de 
léthargie  spirituelle  (2).  D'autres  écrivains  plus  modernes, 
panégyristes  à  outrance,  n'ont  pas  voulu  admettre  la  possibi- 
lité d'un  moment  de  faiblesse,  si  glorieusement  racheté  qu'il 
ait  été  ensuite.  En  quittant  Avignon,  le  P.  Courtet  s'en  fut  à 
Lille,  Abbeville  et  Paris  :  pourquoi  ?  On  a  cherché  à  établir 
qu'il  avait  été  chargé  par  le  Maître  Général  de  missions  confi- 
dentielles. Ce  n'est  pas  prouvé.  Quoi  qu'il  en  soit,  on  sait  qu'il 
s'embarqua  à  Nantes,  ne  pouvant  traverser  le  Languedoc,  ravagé 
par  les  armées  de  Condé  et  de  Montmorency,  et  qu'il  aborda 
en  Espagne  le  8  décembre  1628.  Il  demeura  six  années  à 
Madrid  sans  qu'on  soit  bien  fixé  sur  ce  qu'il  y  faisait;  on  a  parlé 
d'influence  à  la  cour,  etc.  ;  ceci  encore  reste  plus  ou  moins  dans 
le  domaine  des  hypothèses.  En  i634,  il  se  joignit  au  P.  Diego 
Collado,  qui  emmenait  à  Manille  vingt-deux  Dominicains.  Ils  y 
trouvèrent,  comme  Provincial,  le  P.  Dominique  Gonçalez, 
celui-là  même  qui  devait,  plus  tard,  comme  continuateur  de 
l'historien  Aduarte,  publier  la  première  relation  du  martyre 
de  Guillaume  Courtet' et  de  ses  compagnons. 

Le  couvent  de  Saint-Thomas  de  Manille  était  un  centre  plein 
d'activité  et  de  ferveur  ;  la  perspective  de  donner  sa  vre  pour  le 
Christ,  en  Chine  ou  au  Japon,  animait  l'existence  entière  des 
religieux;  les  études  y  étaient  fortes  et  dirigées  spécialement 


(1)  Cf.  i*  Act.  cap.  Congr.  S.  Lud.  in  conv.  S.  Th.  Aq.  Tholosano, 
20  junii  i63a  (Arch.  St-Max.);  —  a*  Act.  cap.  S.  Lud.  celeb.  Ruthenae, 
in  conv.  S.  Raym.,  i6£i  (Arch.  St-Max.);  —  3°  Réchac,  Vies  et  actions 
mémorables...  Paris,  i65o,  t.  III,  p.  6 1 3  ;  —  V  Predicatorium  avenio- 
nense.  Avignon,  1678;  —  5°  Monamenta  conusntûs  Tolosani,  0.  FF.  P. 
Tolosae,  1693,  J.-J.  Perrin,  p.  209. 

(a)  Année  dom.,  Amiens,  1710,  t.  II  de  sept.,  p.  770. 
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vers  le  but  à  atteindre.  Il  s'agissait,  dans  la  plupart  des  cas, 
non  d'enseigner  à  des  sauvages  les  premiers  rudiments  du 
Symbole,  mais  de  discuter  avec  des  philosophes  qui,  malgré 
leurs  erreurs,  possédaient  des  parcelles  de  vérité  et  une  habi- 
leté plus  ou  moins  grande  dans  la  dialectique.  Le  Père  Courtet 
fut  nommé  Lecteur  à  Manille,  comme  il  l'avait  été  à  Saint- 
Maximin  :  en  même  temps  qu'il  donnait  son  enseignement  aux 
novices,  il  faisait  pour  son  propre  compte  un  noviciat  du  mar- 
tyre. Sa  vie  n'était  qu'un  tissu  de  pénitences  et  déjeunes,  bien 
au-delà  des  exigences  de  la  règle.  Il  ne  se  permettait  pas  l'u- 
sage des  moustiquaires,  autorisé  cependant  par  la  nécessité, 
de  sorte  qu'il  souffrait  cruellement  des  piqûres  des  insectes. 

Sa  pensée  était  continuellement  tournée  vers  le  Japon,  où, 
depuis  quatorze  ans,  à  la  suite  de  la  grande  persécution, 
aucun  Européen  ne  pénétrait  plus  et  où  les  chrétiens  indigènes 
vivaient  sans  secours  religieux,  exposés  à  mille  tentations  d'a- 
postasie. 

Les  supérieurs  résolurent  de  tenter  le  débarquement  clan- 
destin de  quatre  religieux,  les  PP.  Antoine  Gonçalez,  Guillaume 
Courtet,  Michel  de  Ozarazza  et  Vincent  de  la  Croix,  ce  dernier 
Japonais.  A.  prix  d'or,  on  se  procura  un  pilote;  mais  le  gou- 
verneur de  Manille  s'opposa  au  départ  en  faisant  brûler  l'em- 
barcation et  incarcérer  le  pilote.  Il  jugeait  l'entreprise  irréali- 
sable et  prévoyait  que,  sans  profit  pour  la  religion,  elle  attire- 
rait des  représailles  terribles  de  la  part  de  l'empereur,  lequel 
était  en  mesure  de  bloquer  les  ports  de  Manille. 

Les  Dominicains  ne  se  laissèrent  pas  décourager.  Le  Provin- 
cial fournit  une  autre  barque  dont  le  pilote  ainsi  que  les  mate- 
lots furent  les  religieux  eux-mêmes.  Ils  s'habillèrent  selon  la 
mode  du  pays  qu'ils  souhaitaient  conquérir  et  partirent  le 
10  juin  i636.  Voici  la  traduction  de  la  lettre  latine  que,  le  jour 
même  du  départ,  Guillaume  Courtet  écrivit  à  Rome,  au  Maître 
Général  : 

«  La  main  de  Dieu  n'est  pas  raccourcie  puisqu'aujourd'hui 
même  et  très  secrètement,  après  avoir  trouvé  une  autre  embar- 
cation, nous  partons  avec  joie  pour  le  Japon.  Nous  sommes 
quatre  religieux  de  cette  province,  parmi  lesquels  le  recteur 
du  collège  de  Saint-Thomas,  homme  aussi  recommandable 
par  sa  piété  que  par  son  instruction  ;  et  moi-même  qui  vous 
écris  ceci,  j'ai  le  même  bonheur,  si  indigne  que  j'en  sois,  avec 
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deux  autres  prêtres  et  deux  laïques.  Donnez  donc  votre  béné- 
diction à  vos  fils,  vénérable  Père  ;  nous  prierons  Dieu  assidû- 
ment pour  la  conservation  de  Votre  Paternité  Révérendissime 
que  j'ose  supplier  de  subvenir  à  la  multiplicité  de  mes  misères- 
par  sa  bonté  accoutumée. 

«  Manille,  le  jour  même  de  notre  départ,  10  juin  i636. 

«  fr.  Guillaume  Courtet.  » 


Un  vent  contraire  et  des  torrents  de  pluie  les  contraignirent 
d'atterrir  dans  l'île  de  Macinglo  ;  ils  n'aperçurent  le  Japon  que 
le  io  juillet  et  abordèrent  dans  un  petit  golfe  d'une  des  île» 
Riou-Kiou.  Les  premiers  indigènes  qu'ils  rencontrèrent  se 
trouvèrent  être  des  chrétiens,  et  cependant  il  en  restait  bien 
peu,  car  les  édits  de  persécution  étaient  publiés  partout,  et  les 
bonzes  veillaient  sans  relâche,  à  ce  que  les  prescriptions  en  fus- 
sent exécutées  à  la  lettre. 

Les  missionnaires  firent  tout  ce  que  leur  permit  la  prudence 
pour  raffermir  les  chrétientés  et  obtenir  des  conversions  nou- 
velles. Mais  leur  labeur  fut  de  courte  durée.  Au  bout  de  deux 
mois  seulement,  ils  furent  découverts,  arrêtés  et  incarcérés 
dans  la  prison  d'une  petite  ville,  où  ils  demeurèrent  environ  un 
an  pendant  que  le  gouverneur  envoyait  demander  àYeddo,  la 
capitale,  ce  qu'il  devait  faire  d'eux.  La  réponse  fut  que  les  prê- 
tres chrétiens  devaient  être  expédiés  à  Nagazaki  pour  y  être 
jugés.  Le  P.  Guillaume  Courtet  partit  le  premier,  dans  une 
barque,  avec  les  PP.  Michel  de  Ozarazza  et  Vincent  de  la  Croix. 
Le  P.  Antoine  Gonçalez,  étant  malade,  dut  retarder  son  départ 
et  celui  des  deux  laïques  qui  le  suivaient. 

Les  prisons  de  Nagazaki  n'étaient  que  des  enceintes  de  palis- 
sades, contenant  de  petites  logettes  basses,  en  bois,  faites  pour 
servir  de  niches  à  des  chiens  plutôt  que  de  maisons  à  des  hom- 
mes. Tous  les  passants  pouvaient  voir  les  confesseurs  de  la  foi 
comme  nous  voyons  les  animaux  curieux  dans  un  jardin  zoo- 
logique. Il  était  permis  de  les  insulter  et  on  ne  s'en  faisait  pas 
faute;  mais  en  même  temps  on  ne  pouvait  les  approcher 
d'assez  près  pour  leur  parler,  au  cas  où  un  chrétien  se  serait 
glissé  dans  la  foule.  A  l'intérieur  des  logettes,  la  place  était  si 
parcimonieusement  mesurée  qu'il  était  impossible  de  s'étendre 
pour  dormir. 

Le  premier  contingent  de  prisonniers,  dont  faisait  partie  le 
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P.  Courtet,  comparut  devant  le  Cheico  (grand  juge;  le  i4  sep- 
tembre 1637.  Tous  trois  déclarèrent,  à  la  première  sommation, 
leurs  noms,  le  but  de  leur  venue,  la  connaissance  qu'ils  avaient 
les  édits  leur  interdisant  l'entrée  du  Japon,  leur  volonté  bien 
irrêtée  de  prêcher  la  religion  de  Jésus-Christ  au  péril  de  leur 
rie.  et  le  sacrifice  d'eux-mêmes  qu'ils  avaient  offert  à  Dieu 
mille  fois  pour  obtenir  la  conversion  de  ce  pays. 

Le  Cheico  voulut  alors  savoir  s'il  était  vrai  que  i'on  eût  éta- 
bli à  Manille  un  séminaire  pour  les  Japonais  et  si  c'était  avec 
.'assentiment  du  gouverneur,  ou  à  l'aide  de  l'un  de  ses  vaisseaux, 
jue  les  étrangers  s'étaient  introduits  dans  l'empire  fermé.  Ce 
'ut  Guillaume  Courtet  qui  prit  la  parole  pour  répondre.  II 
îxpliqua  qu'un  séminaire  avait  été  commencé,  sans  avoir  pu 
•tre  achevé.  Quant  au  gouverneur,  il  n'était  pour  rien  dans  le 
iébarquement  des  religieux  :  tout  au  contraire,  il  avait  tenté 
le  s'opposer  à  leur  départ,  tandis  qu'eux  avaient  trouvé  le 
moyen  de  venir  à  son  insu,  grâce  à  un  vaisseau  qui  leur  avait 
îté  fourni  par  leur  Provincial,  et  sans  autre  pilote  que  l'un 
l'entre  eux.  En  un  mot,  les  prisonniers  revendiquaient  haute- 
ment la  responsabilité  de  leurs  actes. 

A  l'accent  du  P.  Courtet,  le  Cheico  s'aperçut  qu'il  n'était  pa8 
Espagnol  ;  il  le  prit  pour  un  Hollandais  et  lui  enjoignit  de 
rejoindre  ses  compatriotes  dans  leurs  colonies  des  Indes. 

—  «  Je  suis  fort  éloigné  d'être  Hollandais,  répliqua  fièrement 
:elui-ci.  Ces  gens-là  sont  hérétiques,  ennemis  de  Dieu  et  de 
['Église.  Pour  .moi,  je  suis  catholique  romain,  venu  au  Japon 
ians  le  seul  but  d'enseigner  à  ses  habitants  le  chemin  du 
»alut.  » 

—  «  Quelle  est  donc  votre  patrie?  » 

—  «  Ma  patrie,  c'est  la  France.  » 

Le  Cheico  n'avait  jamais  entendu  parler  delà  France.  Il  crut 
l'occasion  belle  de  s'assurer  si  ce  pays  inconnu  n'aurait  pas 
quelques  visées  sur  le  Japon. 

—  «  Votre  nation  est  sans  doute  alliée  à  l'Espagne  pour  con- 
quérir nos  îles  et  subjuguer  notre  empire?  » 

—  «  Le  roi  d'Espagne  ne  veut  pas  subjuguer  le  Japon  ;  il  ne 
iésire  que  de  le  gagner  à  la  religion  de  Jésus-Christ.  Quant  à  la 
France,  ma  patrie^  elle  est  assez  grande  et  assez  belle  pour  ne 
rien  envier  à  votre  pays.  La  France!  elle  fait  l'oeuvre  de  Dieu, 
et  tous  ses  enfants  aiment  et  servent  la  foi  du  Christ,  notre 
Maître.  » 
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Après  cet  interrogatoire,  le  Cheico  confronta  les  deux  théo- 
logiens (les  PP.  Gourtet  et  de  Ozarazza)  avec  un  renégat,  jadis 
élevé  par  les  Jésuites,  puis  envoyé  par  eux  à  Rome  où  il  avait 
fait  des  études  en  vue  du  sacerdoce.  De  retour  au  Japon,  il 
avait  apostasie  par  crainte  des  tourments.  Il  essaya,  dans  un 
beau  latin,  d'obtenir  des  religieux  une  abjuration  : 

—  «  Voici  une  image  du  Christ,  leur  dit-il.  Foulez-la  aux 
pieds  (i).  Qu'avez-vous  à  craindre?  C'est  l'intention  qui  fait 
la  valeur  de  l'acte.  En  foulant  matériellement  un  symbole 
sans  que  votre  cœur  consente  à  votre  geste,  vous  sauvez  votre 
vie  sans  pécher. 

—  «  Pour  parler  si  bien  le  latin,  il  faut  que  tu  sois  un  renégat. 
Tes  discours  s'accordent  bien  avec  les  règles  de  la  grammaire, 
mais  non  point  avec  les  vérités  que  tu  as  dû  apprendre.  » 

Honteux  et  furieux  d'avoir  été  si  bien  démasqué,  le  miséra- 
ble s'esquiva  dans  la  foule. 

Le  lendemain,  ce  fut  le  supplice  de  l'eau.  Voici  de  quelle 
manière  le  décrit  le  P.  Alexandre  de  Rhodes  : 

«  Les  ministres  de  la  justice  prennent  certains  bois  bien 
forts  et  les  joignent  ensemble  en  façon  d'eschelle.  Ils  mettent 
là-dessus  celuy  qu'ils  veulent  tourmenter  et  particulièrement 
les  chrestiens  auxquels  ils  veulent  faire  abandonner  la  foy.  Ils 
leur  relèvent  un  peu  la  teste,  et  lient  de  telle  sorte  qu'ils  ne 
peuvent  aucunement  remuer,  laissant  seulement  la  main 
gauche  libre,  afin  que  la  mettant  sur  la  poitrine,  ce  soit  un 
signe  qu'ils  veulent  dire  quelque  chose  au  juge.  Quand  ces 
pauvres  victimes  sont  ainsi  étendues  sur  l'eschelle,  on  leur 
met  dans  la  bouche  certains  instrumens  en  façon  d'enton- 
noir, dans  lesquels  on  jette  de  l'eau  jusques  à  ce  que  tout  le 
corps  en  soit  plein,  jusques  à  la  gorge.  A  mesme  temps,  on 

(i)  Fouler  aux  pieds  la  croix  était  l'acte  formel  de  l'abjuration, 
comme  jadis,  à  Rome,  brûler  de  l'encens  devant  les  autels.  Lorsqu'à 
partir  de  i6io,  le  Japon  devint  complètement  fermé  aux  étrangers, 
des  croix  furent  gravées  sur  les  marches  des  débarcadères  de  tous  les 
ports,  afin  que  personne  ne  pût  atterrir  sans  avoir  foulé  aux  pieds  la 
croix.  De  plus,  à  partir  de  1666,  une  loi  obligea  tous  les  Japonais  à 
fouler  aux  pieds  publiquement,  une  fois  par  an,  une  croix  posée  sur 
le  sol.  Cette  abominable  cérémonie,  demeurée  en  vigueur  pendant 
deux  siècles,  s'appelait  Ye-Fumi  et  avait  pour  but  de  découvrir  les 
chrétiens  demeurés  fidèle»  après  le  départ  des  missionnaires,  ou  de 
les  amener  à  apostasier. 


—  i33    - 

leur  met  une  grosse  planche  sur  le  ventre  et  l'estomac.  Deux 
personnes  montent  dessus  et  la  pressent  de  toute  leur  force, 
de  telle  façon  que  toute  cette  eau  sorte  par  les  yeux,  les  oreil- 
les et  tous  les  autres  conduits  du  corps,  avec  tant  de  violence 
que  plusieurs,  à  la  première  fois,  y  perdent  la  vie  (i).  » 

La  Relation  nous  dit  que  les  PP.  Courtet  et  Michel  de  Oza- 
razza  furent  obligés  d'avaler  ainsi  trois  cents  litres  d'eau  cha- 
cun, à  la  première  séance.  Vincent  de  la  Croix  apostasia  pres- 
que immédiatement  ;  ses  compagnons,  ramenés  dans  leur 
cachot,  passèrent  la  nuit  en  prières  afin  que  le  malheureux 
rétractât  son  apostasie.  Le  second  jour,  le  supplice  de  l'eau 
recommença.  Vincent  de  la  Croix  n'en  fut  pas  exempté  :  on 
le  punissait  maintenant  non  plus  comme  chrétien,  mais 
comme  Japonais,  parce  qu'il  avait  ouvert  son  pays  à  des  étran- 
gers, de  sorte  que  son  apostasie  ne  le  mit  même  pas  à  l'abri 
de3  souffrances.  Le  troisième  jour,  on  ajouta  au  supplice  de 
l'eau  celui  des  alênes.  On  attacha  les  trois  religieux  à  des 
poteaux,  les  bras  croisés  sur  la  poitrine,  et  on  leur  enfonça, 
entre  l'ongle  et  la  chair  de  chaque  doigt,  une  alêne,  ou  longue 
aiguille  de  cordonnier,  qui  pénétra  jusqu'à  la  seconde  pha- 
lange ;  ensuite,  on  frappa  sur  ces  alênes  avec  des  bâtons. 
Comme  le  sang  sortait  goutte  à  goutte,  Guillaume  Courtet 
s'écria  :  «  Jésus,  Jésus,  quels  beaux  œillets  sont  sortis  de  mes 
doigts  !  quelles  roses  vermeilles  !  Je  les  ai  teintes  de  mon 
sang,  mais  qu'est-ce  que  cela,  ô  mon  Jésus,  en  comparaison 
du  sang  que,  par  votre  corps  entier,  vous,  avez  répandu  pour 
l'amour  de  moi  ?  » 

Vincent  de  la  Croix  subissait  tous  les  mêmes  tourments, 
mais  d'une  façon  bien  différente.  Tandis  que  3es  compagnons 
étaient  dans  une  allégresse  surhumaine,  lui  s'abandonnait  à 
un  morne  désespoir  ;  il  entrait,  par  moments,  dans  des  con- 
vulsions telles  que  trente  hommes  ne  suffisaient  pas  à  le  main- 
tenir. De  retour  dans  la  prison,  les  deux  confesseurs  de  la  foi 
l'exhortèrent  si  bien,  en  lui  démontrant  l'inutilité  de  son 
apostasie,  laquelle  ne  lui  procurerait  la  paix  ni  en  ce  monde 


(0  Le  P.  Alex.de  Rhodes,  S. 3., Histoire  de  la  vieet  de  la  glorieuse  mort 
de  cinq  Pères  de  la  Compagnie  de  Jésus,  qui  ont  souffert  dans  le  Japon, 
avec  trois  séculiers,  l'année  1643.  La  Relacion  del  martirio  fait  une  des- 
cription à  peu  près  semblable  en  ce  qui  concerne  les  trois  Frères 
Prêcheurs  martyrisés  en  1637. 
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ni  en  l'autre,  qu'il  se  repentit,  se  confessa,  et,  devant  le  juge, 
déclara  hautement  le  changement  de  son  coeur  et  sa  résolu- 
tion de  mourir  plutôt  que  de  trahir  Jésus-Christ.  Le  supplice 
'  de  l'eau  se  renouvela  encore  plusieurs  fois,  non  plus  en  leur 
en  faisant  boire,  mais  en  les  pendant  par  les  pieds  de  manière 
à  ce  que  leur  tête  plongeât  dans  une  cuve  pleine  d'eau,  et  en 
les  y  maintenant  jusqu'à  ce  qu'ils  fussent  sur  le  point  d'étouf- 
fer. 

Le  P.  Gonçalez,  avec  les  deux  laïques,  avait  rejoint  les  pri- 
sonniers le  ai  septembre;  il  fut  soumis  deux  fois  au  supplice 
de  l'eau,  mais,  miné  par  la  maladie,  il  mourut  le  a4. 

Le  27,  les  trois  religieux  survivants  et  les  deux  laïques 
furent  conduits  au  sommet  d'une  colline  où  tant  d'autres, 
avant  eux,  avaient  versé  leur  sang  pour  la  Vérité  ;  cette  colline 
était  vraiment  le  Montmartre  japonais,  Mons  martyrum.  Il  s'a- 
gissait, cette  fois,  du  supplice  de  la  fosse,  réputé  le  plus  terri- 
ble de  tous.  On  suspendait  la  victime  par  les  pieds  à  une 
potence  fourchue,  les  mains  liées  derrière  le  dos,  de  manière 
à  ce  que  la  tête  et  le  corps  jusqu'aux  genoux  plongeassent 
dans  une  fosse  pleine  d'immondices.  L'orifice  de  la  fosse  était 
ensuite  fermé  par  deux  planches  échancrées  qui  se  rejoignaient 
de  manière  à  serrer  le  corps  et  à  empêcher  le  jour  et  l'air  de 
pénétrer  dans  la  fosse.  Sur  les  planches,  on  mettait  de  grosses 
pierres,  afin  que  les  gémissements  des  suppliciés  ne  pussent 
parvenir  aux  oreilles  des  bourreaux. 

Les  cinq  martyrs,  dans  cette  horrible  posture,  ne  cessaient 
de  chanter  les  louanges  de  Dieu  et  de  s'encourager  mutuelle- 
ment à  la  mort.  Les  grosses  pierres  étaient  impuissantes  à 
étouffer  les  chants.  Les  bourreaux,  croyant  que  leurs  victimes 
demandaient  grâce,  découvrirent  les  fosses  et  leur  offrirent 
une  dernière  fois  la  vie  sauve  s'ils  voulaient  fouler  la  croix  aux 
pieds,  ce  qu'ils  refusèrent  avec  indignation.  Ils  passèrent 
encore  toute  la  nuit  et  la  journée  du  lendemain  suspendus 
par  les  pieds,  avec  la  tête  enfermée  dans  la  fosse.  Quand  on 
les  retira,  les  deux  laïques  étaient  morts.  Les  trois  Dominicains 
eurent  la  tête  tranchée.  Leurs  corps  furent  brûlés  et  leurs  cen- 
dres jetées  dans  la  mer,  à  trois  lieues  du  port,  le  ag  septem- 
bre 1637  (1). 

(1)  Tous  ces  détails  furent  immédiatement  consignés  par  les  chré- 
tiens portugais  et  japonais  témoins  du  supplice  et  envoyés  sans  retard 
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En  i6£o,  le  Japon  fut  complètement  fermé  aux  étrangers  et 
surtout  aux  missionnaires.  Seuls,  les  Hollandais,  sacrifiant  à  la 
passion  du  lucre  leur  honneur  d'Européens  et  leur  conscience 
de  chrétiens,  obtinrent,  au  prix  de  concessions  honteuses  et 
des  pires  humiliations,  de  conserver  un  entrepôt  pour  leur 
commerce  dans  l'île  de  Deshima.  Pendant  deux  cents  ans,  à 
peine  peut-on  compter,  pour  introduire  des  missionnaires, 
trois  ou  quatre  tentatives  héroïques,  vouées  d'avance  à  un 
échec  certain  par  la  disproportion  entre  le  but  et  les  moyens. 
L'Église  ne  désespérait  pas  ;  elle  n'abandonnait  pas,  dans  ses 
prières,  les  enfants  aimés  qu'elle  soupçonnait  avoir  encore  der- 
rière un  mur  impénétrable  et  de  la  constance  desquels  elle 
n'était  même  pas  assurée.  On  ne  savait  rien,  on  ne  pouvait 
rien  apprendre,  mais  on  pouvait  tout  espérer  de  l'avenir. 

Vers  le  milieu  du  XIX'  siècle,  des  relations  diplomatiques, 
d'abord  espacées,  puis  de  plus  en  plus  fréquentes,  établirent 
des  communications  entre  le  Japon  et  les  principales  puissan- 
ces européennes  dont  les  bâtiments  de  guerre  sillonnaient  les 
mers  de  Chine.  La  plupart  des  amiraux  et  des  commandants 
de  la  marine  française  étaient  favorables  aux  missionnaires,  et 
ceux-ci  comptaient  sur  leur  appui  pour  faciliter  leur  retour 
dès  que  les  circonstances  le  rendraient  possible.  En  plusieurs 
occasions,  les  officiers  employèrent  comme  interprètes  des 
missionnaires  venus  de  Hong-Kong,  et  ce  premier  contact, 
tout  diplomatique,  prépara  les  voies. 

Enfin,  en  i85g,  le  Japon  est  ouvert;  son  gouvernement, par 
crainte  de  la  guerre,  admet  les  étrangers  dans  un  ou  deux 
ports,  malgré  l'opinion  publique  qui  regarde  leur  présence 
comme  une  souillure  du  sol  de  la  patrie.  On  établit  le  régime 
de  la  concession,  c'est-à-dire  d'un  quartier  qui  est  attribué  aux 
Européens  et  dans  l'enceinte  duquel  ils  peuvent  élever,  mais 

aux  Pères  de  la  province  des  Philippines.  Ceux-ci  en  écrivirent  une 
Relacion  (celle  que  nous  avons  citée)  que  le  Provincial  de  Manille 
expédia  au  Maître  Général,  à  Rome.  Nicolas  RidolQ,  par  une  circu- 
laire très  élogieuse,  datée  du  iS  nov.  i64i,  et  adressée  à  tous  les  cou- 
vents de  l'Ordre,  répandit  la  connaissance  des  faits  dans  le  monde 
■entier.  Cette  circulaire  servit  de  base  à  l'introduction  de  la  cause. 
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exclusivement  pour  eux-mêmes,  des  temples  chrétiens.  Ceux- 
ci  demeurent  interdits  aux  Japonais,  qui  cependant,  ne  fût-ce 
que  par  curiosité,  viennent  en  foule  visiter  à  Nagasaki  la  belle 
église  dédiée  aux  vingt-six  martyrs  de  1597. 

Des  rapports  courtois  s'établissent  avec  la  population  lettrée  ; 
les  missionnaires  se  font  professeurs  de  français  au  collège  des 
interprètes.  C'est  beaucoup,  et  en  même  temps  que  c'est  peu  1 
Sans  le  savoir,  on  touche  à  la  réalisation  des  plus  ardents 
désirs.  Ici,  qu'on  nous  permette  de  faire  de  larges  emprunts 
à  un  ouvrage  du  plus  haut  intérêt,  faisant  autorité  sur  la 
matière  en  retraçant  toute  l'histoire  religieuse  du  Japon  depuis 
saint  François  Xavier  jusqu'à  nos  contemporains  (1)  : 

«  Le  vendredi  17  mars  (1860),  vers  midi  et  demi,  un  groupe 
de  douze  ou  quinze  personnes,  hommes,  femmes  et  enfants,  se 
tenait  à  l'entrée  de  l'église  des  Yingt-six  martyrs,  avec  des 
allures  nui  dénotaient  autre  chose  que  de  la  pure  curiosité. 
M.  Petitjean  a  raconté  comment,  poussé  sans  doute  par  son 
ange  gardien,  il  se  rendit  auprès  d'elles.  La  porte  était  fermée, 
il  l'ouvre  ;  puis,  suivi  de  ces  visiteurs,  et  appelant  intérieure- 
ment sur  eux  les  bénédictions  de  Dieu,  il  s'avance  vers  le  sanc- 
tuaire. Arrivé  devant  le  tabernacle,  il  se  met  à  genoux  et 
adore  Notre- Seigneur  Jésus-Christ  dans  la  sainte  Eucharistie. 
«  Je  l'adorais,  dit-il,  et  le  conjurais  de  mettre  sur  mes  lèvres- 
des  paroles  propres  à  toucher  les  cœurs  et  à  lui  gagner  des 
adorateurs  parmi  ceux  qui  m'entouraient.  »  Mais  à  peine  le 
temps  de  réciter  un  Pater  s'est-il  écoulé,  que  trois  femmes  de 
cinquante  à  soixante  ans  viennent  s'agenouiller  tout  près  de 
lui  et  que  l'une  d'elles  lui  dit,  la  main  sur  la  poitrine,  et  à 
voix  basse,  comme  si  elle  eût  craint  que  les  murs  n'entendis- 
sent ses  paroles  : 

—  «  Notre  cœur,  à  nous  tous  qui  sommes  ici,  est  le  même 
que  le  vôtre.  » 

—  «  Vraiment  !  répond-il.  Mais  d'où  êtes-vous  donc  ?  » 

—  «  Nous  sommes  tous  d'Urakami.  A  Urakami,  presque 
tous  ont  le  même  cœur  que  nous.  » 

Et  aussitôt,  cette  femme  lui  demande  : 

—  «  Sancta  Maria  no  gozowa  doko  ?  —  Où  est  l'image  de 
Sainte  Marie  ?  » 

(1)  Marnas,  La  religion  de  Jésus  ressuscitée  au  Japon  au  XIX'  siècle, 
a  forts  vol.  in-8,  Delhomme  et  Briguet,  Paris  et  Lyon,  1896. 
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A  ce  nom  béni  de  Sancta  Maria,  M.  Petitjean  n'a  plus  de 
doutes;   il   est  sûrement   en  présence  des  descendants   des 

anciens  chrétiens  du  Japon Entouré  de  ces  inconnus  d'hier 

et  pressé  par  eux  comme  par  des  enfants  qui  ont  retrouvé  leur 
père,  il  les  conduit  à  l'autel  de  la  Sainte  Vierge.  A  son  exem- 
ple, tous  s'agenouillent  et  essayent  de  prier  ;  mais  la  joie  le» 
emporte  :  —  «  Oui,  c'est  bien  Sancta  Maria  !  s'écrient-ils  à  la 
vue  de  la  statue  de  Notre-Dame.  Voyez  sur  son  bras  On  ko  Jésus 
Sama  (i),  son  auguste  fils  Jésus.  » 

Depuis  qu'ils  se  sont  fait  connaître  au  missionnaire,  ils  se 
laissent  aller  à  une  confiance  qui  contraste  étrangement  avec 
les  manières  de  leurs  frères  païens.  11  faut  répondre  à  toutes 
leurs  questions,  leur  parler  de  Deixs  Sama,  O  Jésus  Sarna, 
Sancta  Maria  Sama. 

—  <<  Nous  faisons  la  fête  de  On  Aruji  Jésus  Sama  le  a  5e  jour 
du  mois  des  gelées  blanches.  On  nous  a  enseigné  que,  ce  jour- 
là,  vers  minuit,  il  est  né  dans  une  étable;  puis,  qu'il  a  grandi 
dans  la  pauvreté  et  la  souffrance,  et  qu'à  trente- trois  ans,  pour 
le  salut  de  nos  âmes,  il  est  mort  sur  la  croix.  En  ce  moment, 
nous  sommes  au  temps  de  la  tristesse  (Kanashimi  no  seisu). 
Avez-vous  aussi  ces  solennités?  » 

—  «  Oui,  répond  SI.  Petitjean,  nous  sommes  aujourd'hui  au 
17e  jour  de  Kanashimi  no  setsu.  » 

Il  avait  compris  que,  par  ces  mots,  ils  entendaient  le  carême. 

Ils  lui  parlent  aussi  de  saint  Joseph,  qu'ils  appellent  O  Jésus 
Samanoyo-fd,  le  père  adoptif  du  Seigneur  Jésus  (a). 

Dans  leurs  visites  furtives  à  l'église,  ces  braves  gens  révélèrent 
qu'ils  notaient  pas  seuls  à  appartenir  à  la  religion  de  Jésus;  ils 
amenèrent  des  voisins  ;  toute  la  vallée  d'Urakami  semblait  chré- 
tienne, bien  qu'elle  comptât  aussi  dans  sa  population  quelques 
païens  dont  il  fallait  sans  relâche  déjouer  l'espionnage.  Émus 
au-delà  de  ce  qu'on  peut  exprimer,  les  missionnaires  se 
posaient  pourtant  une  grave  question  :  Que  valait  au  juste  ce 
christianisme  dont  l'expression  spontanée  témoignait  d'une 
telle  fraîcheur  d'âme,  d'une  si  grande  bonne  volonté?  Depuis 
deux  cent  vingt-cinq  ans  le  Japon  était  fermé  :  c'était  la  mort 


(1)  En  japonais,  Sama  est  un  terme  honorifique  qui  équivaut  à 
Monseigneur,  Monsieur,  Madame.  C'est  un  mot  qui  revient  à  chaque 
instant,  car  on  l'applique  à  tout  ce  qu'on  veut  honorer. 

(3)  Marnas,  op.  cit.,  t.  I,  pp.  487  et  suiv. 
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pour  ceux  qui  tenteraient  d'y  pénétrer,  la  mort  pour  ceux  qui 
tenteraient  d'en  sortir,  la  mort  de  la  famille  entière  si  un  seul 
membre  était  convaincu  de  faire  partie  de  ce  que  la  langue 
courante  nommait  la  religion  perverse.  Depuis  deux  cent  vingt- 
cinq  ans  sans  prêtres,  les  chrétiens  d'Urakami  et  d'ailleurs 
n'avaient-ils  pas  déformé  l'enseignement  jadis  reçu,  n'y  avaient- 
ils  pas  mêlé  des  pratiques  superstitieuses?  Les  missionnaires 
sentaient  le  devoir  de  procéder  avec  la  plus  grande  prudence. 
Ils  pénétrèrent  en  secret  dans  les  vallées,  se  livrèrent  à  des 
enquêtes  minutieuses,  et  voici  ce  qu'ils  découvrirent. 

Le  baptême  était  administré  validement  par  des  baptiseurs 
dont  la  fonction  et  les  traditions  se  perpétuaient  de  père  en 
fils;  aucune  famille  n'aurait  omis  de  faire  baptiser  sans  retard 
un  nouveau-né.  Outre  son  nom  païen,  sous  lequel  il  était 
connu  du  public,  celui-ci  recevait  un  nom  chrétien,  toujours 
prononcé  à  la  portugaise  ou  à  l'espagnole,  du  moins  autant  que 
cela  était  possible  à  une  bouche  japonaise;  on  s'appelait  Paolo, 
Petoro,  Jhvano,  Mikoru  (i),  Maria,  Catarina  et  surtout 
Domingo.  Chacun  avait  grande  dévotion  à  son  saint  et  croyait 
fermement  ne  pouvoir  mourir  un  autre  jour  qu'en  la  fête  de 
son  patron.  Comme  le  même  mot,  Domingo,  désignait  le 
dimanche  et  le  nom  de  Dominique,  saint  Dominique  était  fêté 
tous  les  dimanches. 

Les  dogmes  de  la  Sainte  Trinité,  de  l'Incarnation,  de  la 
Rédemption,  étaient  aussi  familiers  aux  catholiques  japonais 
qu'à  la  plupart  de  nos  catholiques  de  France;  ils  connaissaient 
et  pratiquaient  les  commandements  (a).  Un  jour  qu'un  des 
prêtres  montrait  un  catéchisme  en  images,  les  représentations 
des  principaux  articles  du  Symbole  furent  immédiatement 
reconnues  et  expliquées  en  japonais  par  tous  les  assistants.  Le 
Pater.leCredo,  l'Ave  Maria,  le  Salve  Regina  étaient  sus,  tantôt  en 
latin,  —  un  latin  un  peu  écorché,  —  tantôt  en  japonais  par  pres- 
que tout  le  monde  ;  le  Salve  Regina  était  une  des  prières  quel'on 
redisait  le  plus  fréquemment  au  milieu  des  occupations  jour- 
nalières. Le  chapelet  était  récité^  —  sans  chapelet,  car  le  gou- 
vernement avait  depuis  longtemps  confisqué  tout  ce  qu'il  avait 
pu  saisir,  —  et  les  mystères  du  Rosaire  y  étaient  commémorés. 
On  trouva  même  plus  tard  quelques  vieux  tableaux  du  Rosaire, 
soustraits  à  la  vigilance  des  officiers  :  ils  servaient  aux  parents 

(i)  Michel,  en  portugais  Miguel. 
(a)  Ma.&5as,  t.  I,  p.  5i3. 
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4  enseigner  à  leurs  enfants  les  vérités  de  la  foi.  non  moins  qu'à 
orienter  leur  piété;  les  chrétiens  japonais  avaient  été  formés  à 
demander  au  Rosaire  toutes  les  leçons  qu'il  contient. 

Comme  conséquence  de  l'absence  du  sacerdoce,  la  messe,  la 
communion,  la  confession,  l'extrême-onction,  la  bénédiction 
nuptiale  n'étaient  plus  pratiquées.  Mais  la  connaissance  de  la 
Passion  de  Jésus-Christ  et  de  notre  rédemption  en  son  sang 
était  assez  universelle  pour  que  le  repentir  des  fautes  fût  chose 
courante  parmi  les  chrétiens.  Ils  récitaient  chaque  jour  et  réité- 
raient aux  approches  de  la  mort  une  formule  d'acte  de  contri- 
tion qui  en  exprimait  clairement  les  motifs  surnaturels. 

Lorsque  les  missionnaires  se  glissaient  furtivement  de  plus 
en  plus  loin  dans  l'intérieur  des  terres  ou  que  de  pauvres  pay- 
sans venaient,  au  prix  de  mille  dangers,  pour  les  visiter,  ces 
braves  gens  n'étaient  pas  exempts  de  défiance  :  ils  tenaient  à 
s'assurer  si  le  prêtre  étranger  était  bien  de  la  même  religion 
que  ceux  dont  leurs  pères  avaient  reçu  la  foi.  Pour  cela,  ils 
posaient  invariablement  trois  questions  comme  moyen  de 
contrôle  : 

i6  Priez-vous  Sancta  Maria  Sama? 

a0  Êtes-vous  envoyés  par  le  grand  chef  du  royaume  de  Rome? 

3°  Avez-Yous  des  enfants  ? 

On  retrouvait  là  l'influence  directe  des  derniers  apôtres 
ayant  évangéiisé  le  Japon  au  milieu  du  XVIIe  siècle.  Ceux-ci, 
en  quittant  leur  cher  troupeau  par  la  mort  ou  par  l'exil, 
savaient  que  les  Hollandais,  hérétiques,  et  alors  persécuteurs 
violents  de  l'Église,  seraient  les  seuls  Européens  continuant  des 
relations  commerciales  avec  le  Japon  ;  ils  craignaient  pour  la 
pureté  de  la  foi  des  Japonais  en  même  temps  qu'ils  espéraient 
toujours  un  retour  éventuel  des  missionnaires;  dans  ces  pensées, 
ils  avaient  enseignéà  leurs  ouailles  qu'à  ces  trois  points  ils  recon- 
naîtraient les  véritables  ministres  de  Jésus-Christ  :  le  culte  de 
la  Sainte  Vierge,  la  fidélité  au  siège  de  Pierre,  le  célibat  ecclé- 
siastique. 

11  serait  trop  long  de  suivre  pas  à  pas  le  développement  de 
la  jeune  Église  du  Japon  depuis  i865  jusqu'à  nos  jours.  Les 
lecteurs  que  tenterait  cette  étude,  d'ailleurs  passionnante,  en 
trouveront  tous  les  éléments  dans  l'ouvrage  remarquable  que 
nous  avons  cité.  Notre  but,  en  décrivant  cette  résurrection,  a 
été  de  montrer  le  lien  qui  la  rattache  au  sacrifice  des  martyrs 
du  XVIIe  siècle,  et  en  particulier  à  notre  vénérable  Guillaume 
Courtet. 
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Autant  les  pionniers  du  christianisme  au  XVI»  siècle  avaient 
moissonné  en  abondance,  autant  les  derniers  venus  au  XVII* 
semblaient  avoir  prêché  dans  le  désert  et  n'avoir  rien  récolté 
pour  prix  de  leurs  sueurs  et  de  leur  sang.  A  ne  considérer  leur 
tentative  qu'au  point  de  vue  humain  d'un  succès  immédiat  et 
tangible,  elle  était  un  échec.  Ils  n'avaient  pu  ériger  la  croix, 
comme  un  étendard  victorieux,  ni  à  l'entrée  des  ports,  ni 
au  sommet  des  collines  :  ils  avaient  fait  mieux;  ils  l'avaient 
implantée  dans  le  coeur  des  humbles,  si  profondément  que 
deux  siècles  d'isolement  absolu,  sans  clergé,  sans  sacrement 
autres  que  le  baptême,  n'avaient  pu  obscurcir  les  vérités  essen- 
tielles au  salut.  Il  ne  manque  'à  la  filiation  chrétienne  aucun 
chaînon  entre  les  néophytes  de  saint  François  Xavier  et  les 
catholiques,  nos  contemporains,  à  Nagasaki  ou  à  Osaka. 


Le  souvenir  du  vénérable  Guillaume  Courtet  est  toujours 
vivant  dans  sa  patrie;  il  y  est  honoré,  il  y  est  prié.  A  cause 
de  cej  supplice  particulier  enduré  par  celui  que  le  peuple  a 
surnommé  le  martyr  des  Alênes,  on  l'invoque  plus  spécialement 
pour  la  guérison  des  maux  dont  le  siège  est  dans  les  doigts  ou 
les  mains.  La  confiance  ne  s'arrête  cependant  pas  là  ;  elle 
s'étend  à  tousses  besoins,  à  toutes  les  souffrances  de  la  pauvre 
humanité;  elle  ne  se  limite  pas  non  plus„à  l'étroit  territoire  où 
le  Père  Courtet  passa  la  première  partie  de  sa  vie.  Dans  tout» 
la  région,  on  le  connaît,  on  le  vénère,  on  espère  que  l'Église  le 
placera  bientôt  sur  les  autels. 

Le  Père  Lacordaire  se  mourait  à  Sorèze.  Elles  paraissaient 
vaines  tant  de  prières,  tant  de  pénitences  offertes  à  Dieu  pour 
sa  guérison.  On  lui  proposa  de  faire  une  neuvaine  au  vénérable 
Guillaume  Courtet  ;  celui-ci,  d'ailleurs,  n'était  pas  un  inconnu 
pour  l'illustre  Dominicain,  car  nous  savons  par  une  de  ses  let- 
tres qu'il  conservait  sur  son  prie-Dieu,  dans  sa  cellule,  la 
reproduction  d'une  gravure  le  représentant.  Le  malade  s'unit 
à  la  neuvaine  avec  beaucoup  de  foi  et  de  confiance,  avec  toute 
sa  grande  humilité.  Mais  l'heure  de  la  récompense  avait  sonné. 
Ce  ne  fut  pas  la  guérison,  pour  la  vie  de  ce  monde,  ce  fut  la 
mort  pour  la  vie  éternelle,  que  le  martyr  des  Alênes  obtint  de 
Dieu  :  le  Père  Lacordaire  mourut  le  jour  même  où  se  termi- 
nait la  nevaine  faite  à  son  intention  au  vénérable  Guillaume 
Courtet. 

M.-C.  de  Ganay, 


LES   IDÉES   ET   LES   ŒUVRES 


Vie   commune   et   clergé   paroissial 


Parmi  les  questions  d'ascétique  pastorale  qui  occupent  l'opi- 
nion, il  n'en  est  pas  qui  revienne  plus  souvent  que  celle  de  la 
vie  communne.  On  a  écrit  sur  ce  sujet  de  gros  livres  et  une  pro- 
fusion de  petits  articles.  On  ne  s'en  est  pas  tenu  là  :  on  a  fait 
des  essais  avec  des  programmes  fort  divers.  Ce  mouvement  a 
réjoui  beaucoup  d'esprits.  D'autres  en  ont  éprouvé  de  l'inquié- 
tude, voire  un  certain  effroi. 

Le  contentement  s'explique  :  on  se  remue  pour  mieux  faire. 
La  vie  commune  a  des  avantages,  au  moins  théoriques  :  per- 
sonne ne  peut  le  nier. 

Pourquoi  dès  lors  s'en  effrayer?  C'est  que,  en  choses  humai- 
nes, il  n'y  a  guère  de  profits  purs.  Entraînés  par  la  beauté  d'une 
idée,  on  s'est  engagé  allègrement.  Le  frottement  quotidien  se 
faisant  sentir,  on  s'est  retrouvés  hommes,  divergents  de  vues 
et  susceptibles.  Comme  on  n'était  lié  que  par  sa  volonté,  le 
divorce  est  promptement  survenu  par  consentement  mutuel. 
Chacun,  —  tel  le  vieux  cénobite  débordé  par  les  occasions  de 
fâcherie  du  monastère,  —  a  repris  sa  vie  solitaire  avec  un 
désenchantement  de  plus  et  une  énergie  de  moins. 

Les  choses  étant  ainsi,  le  plus  simple  et  le  plus  sûr  ne  sera- 
t-il  pas  de  laisser  tomber  tout  ce  bruit?  Si  quelques  rénovateurs 
intempestifs,  se  croyant  plus  sages  que  leurs  anciens,  veulent 
encore  tenter  l'impossible,  à  leur  guise  1  Les  sages  continue- 
ront à  vivre,  un  peu  plus  étroitement,  dans  leur  solitude,  en 
touchant  la  maigre  prébende  épiscopale,  sans  s'occuper  de  leur 
voisin,  soit  pour  le  critiquer,  soit  pour  l'aider.  Il  vaut  encore 
mieux  se  gêner  un  peu  sans  témoins  que  de  courir  après  d'ir- 
réalisables chimères. 
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Cette  solution  moyenne  rallierait  certainement  beaucoup  de 
suffrages.  Elle  serait  peut-être  même  la  vérité,  si  celle-ci  était 
affaire  de  majorité.  Mais  en  matière  ecclésiastique,  que  cela 
plaise  ou  non  à  nos  démocraties,  les  consultations  se  font  en 
haut,  et  non  en  bas. 

Or  voici  ce  qu'écrivait  le  grand  et  saint  pape  Pie  X  le 
4  août  1908,  en  son  «  Exhortatio  ad  Clerum  »  :  «  Les  annales 
de  l'Église  nous  témoignent  des  grands  fruits  que  la  vie  com- 
mune, établie  parmi  les  prêtres,  répandit  dans  la  société.  Pour- 
quoi ne  pourrait-on  pas  ramener  quelque  chose  de  semblable 
parmi  nous,  en  l'adaptant  aux  temps  et  aux  cisconstances  ?  N'y 
aurait-il  pas  lieu  d'en  attendre  les  mêmes  fruits  pour  la  joie 
de  l'Église  ?  »  C'était  une  insinuation  et  une  espérance. 

Quelques  années  après,  l'espoir  s'est  changé  en  joie.  Le  Saint- 
Père  parle  au  présent,  comme  devant  des  faits  :  «  C'est  dan* 
une  pensée  éminemment  salutaire  et  féconde  que  les  membres 
du  clergé,  consacrés  au  saint  ministère  au  milieu  du  siècle,  s'as- 
socient pour  unir  leurs  forces  dans  la  pratique  des  conseils  du 
Divin  Maître.  Embrassant  les  obligations  de  la  vie  commune, 
ils  s'efforcent  de  réaliser  plus  parfaitement  leur  propre  sancti- 
fication et  de  remplir  plus  efficacement  la  charge  qui  leur  est 
confiée.  »  (Bref  «  Salutare  maxime  ».) 

Il  en  appela,  pour  Corroborer  son  affirmation  très  claire,  aux 
Pères  et  aux  Docteurs  «  qui  ont  célébré  ces  Communautés  de 
Clercs  par  un  concert  unanime  de  louanges  »,  aux  Pontifes 
romains  Urbain  II,  Innocent  II,  Benoît  XII,  Honorius  II,  Eu- 
gène IV,  —  dont  il  cite  un  long  extrait,  en  effet  très  laudatif, 
—  Sixte  IV,  Paul  III,  Pie  IV,  saint  Pie  V,  Urbain  VIII,  qui 
«  ont  comblé  d'éloges  les  prêtres  vivant  ensemble,  sous  des 
règles  déterminées,  et  spécialement  ceux  qui,  dans  la  suite, 
furent  appelés  Chanoines  Réguliers  »,  et  les  ont  proposés  «  au 
clergé,  comme  exemplaires  de  la  vie  apostolique  ». 

Il  rappelle  ensuite  sa  propre  «  Exhortation  »,  en  laquelle  il 
engageait  «  instamment  tous  les  prêtres  à  apprécier  et  même  à 
embrasser...  cette  sainte  institution  de  la  vie  commune,  source 
de  toute  sorte  de  biens  spirituels  »,  qu'il  prend  soin  de  nous 
énoncer  :  «  Mutuel  secours  dans  les  épreuves,  pour  sauvegar- 
der la  dignité  sacerdotale  et  l'intégrité  du  ministère,  pour  déve- 
lopper le  zèle  des  sciences  sacrées,  enfin  et  surtout  pour  main- 
tenir dans  la  sainteté  de  la  vocation,  et  rendre  plus  efficaces, 
en  les  unissant,  les  projets  et  les  efforts  en  vue  du  salut  des 
âmes,  n 
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La  question  est  donc  tranchée  d'en  haut  :  La  TÎe  commune 
pour  le  clergé  paroissial  est  quelque  chose  de  fort  souhaitable, 
et  même  d'excellemment  réalisé  dans  le  passé  et  dans  le  présent. 
Il  n'est  plus  permis  de  rester  neutre,  ni  de  parler  de  belles  illu- 
sions. 

Est-il  plus  loisible  de  s'épouvanter  en  présence  des  multiples 
initiatives  qui  se  dessinent  en  ce  sens,  particulièrement  dans  le 
Nord  de  la  France?  Cette  suspicion  n'est- elle  pas  injurieuse 
pour  la  parole  du  Pape?  Quelques  précisions  vont  amorcer  la 
réponse. 

Nous  les  trouvons,  sous  la  signature  de  M.  Villien  dans  la 
Revue  du  Ckrgê  Français  en  date  du  i5  décembre  1917.  Elles 
sont  données  au  point  de  vue  spécial  de  la  possession  et  de  l'u- 
sage des  biens,  mais  elles  n'en  sont  pas  moins  précieuses.  Le 
concept  de  vie  commune,  déclare  l'éminent  professeur,  «  peut 
admettre  quelque  diversité.  Il  y  a  vie  commune  parfaite  chez 
les  religieux  dont  tous  les  biens,  revenus,  salaires,  gains  quel- 
conques provenant  à  n'importe  quel  titre  au  religieux,  sont 
versés  en  totalité  à  la  masse  commune,  qui,  en  retour,  fournit 
à  chaque  membre  de  la  communauté  vivre,  vêtement,  et  le 
nécessaire.  Il  y  a  vie  commune  imparfaite  lorsqu'on  laisse  au 
religieux  une  partie  de  ses  biens  ou  de  ses  revenus,  dont  il  fera 
l'usage  permis  par  les  Constitutions,  la  coutume  ou  les  Supé- 
rieurs. Mais  à  côté  de  cette  vie  commune  religieuse,  il  y  a 
encore  une  autre  concept  de  la  vie  commune,  plus  large  encore, 
qui  consiste  à  suivre  un  même  règlement,  sans  se  dépouiller 
aucunement  de  l'administration  de  ses  biens,  avec  lesquels  cha- 
cun contribue,  pour  sa  quote-part,  aux  frais  de  la  commu- 
nauté ;  ou  même  simplement  à  cohabiter  dans  une  même  mai- 
son, en  partageant  les  repas  à  une  même  table.  » 

On  pressent  la  différence  des  solutions  suivant  la  différence 
des  concepts.  Voici  la  réponse  générale  :  la  vie  commune 
offrira  des  avantages  et  des  garanties  dans  la  mesure  où  elle 
sera  parfaite.  Les  inquiétudes  qu'elle  pourra  inspirer  seront  en 
raison  inverse  de  sa  perfection.  On  dirait  d'un  truisme  :  c'est 
le  caractère  des  majeures  d'être  évidentes  et  incontestables. 

Or,  d'après  M.  Villien,  comme  d'après  saint  Thomas,  la  per- 
fection de  la  vie  commune  est  dans  la  mesure  du  renoncement 
qu'elle  impose,  renoncement  intégral,  s'entend,  à  sa  volonté 
propre,  aux  satisfactions  du  cœur  aussi  bien  qu'à  sa  fortune. 
Mais  le  renoncement  total  n'est  réalisé  que  dans  la  vie  reli- 
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gieuse,  par  la  pratique  des  conseils  évangéliques,  assurée  par  les 
trois  vœux  de  pauvreté,  chasteté,  obéissance.  C'est  ce  que  saint 
Thomas,  après  saint  Grégoire  le  Grand,  appelle  Y  holocauste  reli- 
gieux. 

Donc  la  vie  commune  parfaite,  offrant  plein  profit  et  pleine 
assurance,  avec  minimum  d'inquiétude  pour  les  dirigeants,  c'est 
la  vie  religieuse.  Pie  X  ne  disait  pas  autre  chose  au  commence- 
ment de  son  Bref  précité. 

Cela  va  de  soi.  Jésus  nous  a  rachetés  par  son  sacrifice.  C'est 
par  le  sacrifice  pleinement  consenti  que  nous  nous  sauverons 
et  que  nous  sauverons  les  autres  :  «  Qui  mihi  ministrat,  me 
sequatur.  »  —  Et  où.  Seigneur?  —  «  Abneget  semetipsum  ettol- 
lat  crucem  snam,  et  sequatur  me.  »  Jusqu'au  Calvaire.  Le  roc  du 
Golgotha  est  le  seul  fondement  solide  de  tout  édifice  surnatu- 
rel. 

Si,  par  contre,  on  n'a,  pour  établir  une  vie  commune 
embryonnaire,  que  des  considérations  humaines,  si  on  en  fait 
une  simple  société  de  secours  mutuels,  une  coopérative  d'habi- 
tation et  de  consommation,  une  façon  d'obvier  au  renchéris- 
sement de  la  vie,  ou  à  l'ennui  de  l'isolement,  on  bâtit  sur  le 
sable  :  à  la  première  tempête  tout  croulera,  et  la  ruine  sera 
grande.  Voilà  pourquoi  craignent  avec  raison  ceux  qui  assis- 
tent à  ces  constructions  instables.  Ils  ont  ouï  la  voix  divine  qui 
disait  :  «  Perdant  sapientiam  sapientium  et  prudentiam  pruden- 
tium  reprobabo.  »  Les  prêtres  ne  sont  pas  faits  pour  les  calculs 
mesquins  du  «  Primum  vivere  »,  mais  bien  pour  la  réalisation 
sur  terre  du  royaume  de  Dieu  et  l'accomplissement  de  ses 
volontés,  en  lesquelles  réside  une  justice  transcendante. 

Au  fond  de  tout  insuccès  réel,  —  il  y  en  a  de  purement  appa- 
rents, —  on  trouve  l'incompréhension  de  la  grande  loi  du  sacri- 
fice. Telle  conception  de  la  vie  commune  n'a  pas  réussi  parce 
qu'on  avait  pensé  à  faire  l'union  sans  la  cimenter  du  sang 
rédempteur  ;  on  avait  oublié  que  rien  ne  vaut  que  par  lui,  en 
choses  surnaturelles. 

Il  serait  facile  de  donner  par  l'histoire  un  confirmatur  à  cette 
démonstration  a  priori.  Quand,  dans  les  communautés  de 
clercs,  il  se  produit  quelque  fissure  à  l'observation  de  l'un  des 
trois  vœux,  aussitôt  les  liens  de  la  vie  commune  se  relâchent. 
Voilà  pourquoi  les  grands  initiateurs,  comme  Basile  et  Augus- 
tin, préfèrent,  par  charité  pour  les  autres,  renvoyer  du  presby- 
terium  ceux  qui  ne  peuvent  se  résoudre  à  la  pratique  des  con- 
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seils;  voilà  pourquoi  Eusèbe  de  Verceil  et  Martin  de  Tours 
exigent  de  leurs  clercs  l'intégrité  de  la  vie  monastique. 

En  raison  de  leurs  fonctions  publiques,  la  pauvreté  fut  tou- 
jours le  point  vulnérable  chez  les  clercs  en  vie  commune.  Pour 
éviter  un  plus  grand  mal,  saint  Chrodegang  de  Metz  et  les 
divers  conciles  des  temps  carolingiens,  en  particulier  celui 
d'Aix-la-Chapelle  (816),  crurent  devoir  tolérer  dans  les  commu- 
nautés quelque  propriété.  Ce  fut  le  commencement,  par  l'ava- 
rice et  la  simonie,  de  la  sécularisation  des  chapitres.  En  même 
temps,  le  manque  d'esprit  de  suite  et  d'autcrité  chez  les  évo- 
ques qui  se  succédaient  sapait  peu  à  peu  l'obéissance.  De  ce 
double  fait,  malgré  les  vives  objurgations  des  saints  et  grands 
papes  des  onzième  et  douzième  siècles,  la  plupart  des  cathédra- 
les et  collégiales  n'eurent  bientôt  plus  que  des  chanoines  sécu- 
liers se  partageant  le  fonds  commun  des  revenus. 

Les  congrégations  canoniales  tâchèrent  d'obvier  à  cette  dégé- 
nérescence. Mais  en  même  temps  qu'une  réforme,  ce  fut  une 
déviation.  Les  chanoines,  loin  d'hériter  des  anciens  clercs  pour 
le  ministère,  s'assimilèrent  peu  à  peu  aux  moines  dont  ils  pri- 
rent les  règles,  et  jusqu'à  l'exemption.  La  sanctification  person- 
nelle, et  le  culte  divin  absorbèrent  toute  leur  activité  au  détri- 
ment de  leurs  fonctions  traditionnelles,  qui  cependant,  d'après 
saint  Thomas  (II*  II",  qu.  188,  a.  6),  les  établissaient  dans  le 
plus  haut  degré  de  la  vie  religieuse,  comme  les  rapprochant 
le  plus  de  la  perfection  des  évèques. 

Devant  ces  échecs  partiels,  y  a-t-il  lieu  de  jeter  le  manche 
après  la  cognée,  et  de  déclarer  que  la  vie  commune  au  sens 
strict,  tombée  à  peu  près  en  désuétude  chez  les  curés,  ne  peut 
pas  être  rétablie,  et  qu'il  faudra  se  contenter  de  ses  atténua- 
tions si  instables  ?  L'affirmer  serait  donner  un  double  démenti 
à  Notre- Seigneur  Jésus-Christ  et  à  son  vicaire  Pie  X. 

A  Notre-Seigneur  d'abord.  Il  est  raconté  dans  l'Évangile 
qu'il  disait  à  tous  :  «  Si  quelqu'un  veut  venir  après  moi...  »  Il 
est  clair  qu'il  adressait  tout  d'abord  cet  appel  aux  apôtres  : 
saint  Pierre  lui  rappellera  qu'il  l'a  entendu  :  «  Nous,  qui  avons 
tout  quitté  pour  vous  suivre...  »  Il  n'est  pas  moins  clair  que 
cette  vocation  n'est  pas  circonscrite  aux  contemporains  de  Jésus. 
Il  continue  de  dire  à  tous  par  son  Évangile  et  la  grâce  intime 
du  Saint-Esprit  :  «  Si  quelqu'un  veut  venir...  »  Comme  jadis 
il  doit  le  dire  plus  évidemment  aux  successeurs  des  apôtres, 
aux  modernes  pêcheurs  d'âmes.  Prétendre  le  contraire,  ce  serait 
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s'embarquer  dans  ces  affirmations  absurdes  et  blasphématoires  : 
Ceux  qui,  de  par  l'Évangile  qu'ils  prêchent,  font  fonction  d'ap- 
peler les  autres  à  la  vie  parfaite,  sont  obligés,  du  fait  de  leur 
insertion  dans  le  clergé  hiérarchique,  à  ne  pas  la  pratiquer 
eux-mêmes  officiellement.  Ceux,  par  contre,  qui  ont  entendu 
cet  appel  à  la  pratique  des  conseils,  seront  du  même  coup 
déclarés  inaptes  au  ministère  pastoral.  Il  n'y  a  pas  de  sophisme 
fondé  sur  la  supériorité  du  sacerdoce  relativement  à  l'état  reli- 
gieux, —  comme  si  nécessairement  l'un  excluait  l'autre,  — 
qui  puisse  masquer  l'outrance  de  ces  dires. 

Aussi  bien  préfère-t-on  d'ordinaire  se  rabattre  sur  des  objec- 
tions de  détail,  et,  à  la  vérité,  plus  captieuses.  11  y  a  des  parois- 
ses fort  petites,  qui  ont  une  «  individualité  très  prononcée  », 
à  qui  il  faut  leur  curé  ;  il  y  en  a  de  très  éloignées  de  tout  cen- 
tre. Puis  le  meilleur  n'est-il,  —  sanctionné  par  la  loi  ecclésias- 
tique de  la  résidence,  —  un  curé  pour  chaque  paroisse?  Il 
habite  au  milieu  de  ses  ouailles,  les  connaît,  agit  sur  elles  per- 
sonnellement et  continûment,  leur  donne  tous  les  jours  la 
messe  et  les  sacrements,  veille  sur  leurs  malades  et  leurs  en- 
fants. Il  ne  faut  pas  se  forger  un  idéal  de  ce  qui  ne  devrait  être 
qu'un  pis-aller,  en  envoyant  de  temps  en  temps,  du  centre  de 
vie  commune,  un  délégué  qui  représenterait  assez  «  un  percep- 
teur en  tournée  ».  J'en  passe  de  misérables  :  Les  paroissiens 
donneront  plus  facilement  au  denier  du  clergé,  si  le  prêtre  est 
résidant  ;  à  supposer  que  l'on  réserve  aux  religieux  les  postes 
à  vicaires,  il  ne  restera  plus  aux  séculiers  que  les  paroisses  pau- 
vres et  reculées... 

Sophismes  encore  :  Ignoratio  elenchi!  Qui  donc  songe  à  faire 
de  la  vie  commune  la  seule  forme  légitime  ou  utile  du  minis- 
tère pastoral?  Il  serait  bien  embarrassé  avec  le  droit  canon,  bien 
embarrassé  pour  faire  le  panégyrique  du  curé  solitaire  d'Àrs 
et  justifier  son  décret  de  béatification.  Il  s'agit  tout  simplement 
de  donner  une  indication  utile  à  ceux  qui  rêvent  de  vie  com- 
mune et  risquent  de  se  fourvoyer.  Or,  pour  autant  qu'on  en 
parle,  ces  «  idéalistes  »  ne  seront  jamais  qu'une  minorité,  inca- 
pable de  subtiliser  tous  les  bons  postes  et  de  mettre  réellement 
en  émoi  le  zèle  des  autres  pour  les  lois  de  l'Église  et  le  bien 
des  âmes. 

Celui  du  reste  qui  a  été  constitué  de  par  Dieu  gardien  de  ces 
deux  choses,  —  et  ce  serait  le  second  démenti,  —  le  Pape, 
approuve  hautement  le  ministère  paroissial  exercé  par  les  reli- 
gieux. Il  suffira,  pour  le  prouver,  d'apporter  deux  faits. 
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D'abord  que  l'on  compte,  à  Rome  seulement,  sous  ses  yeux, 
le  nombre  de  paroisses  qu'ils  desservent.  Et  ce  n'est  pas  simple 
tolérance,  comme  si  le  Saint-Père  se  trouvait  obligé  de  traiter 
de  puissance  à  puissance  avec  les  congrégations  religieuses. 
C'est  vraiment  «  motu  proprio  »  qu'il  choisit  ces  ouvriers 
mieux  disciplinés  pour  défricher  les  quartiers  les  plus  ingrats. 

Second  fait  :  l'approbation  des  constitutions  des  Chanoines 
Réguliers  de  l'Immaculée-Conception  par  celui  qui  fut  curé 
séculier  de  Salzano. 

Le  mieux,  pour  être  objectif,  sera  de  donner  de  larges  extraits 
du  bref  d'approbation.  On  démontrera  à  la  fois  la  légitimité  et 
la  possibilité  de  la  vie  commune  au  sens  strict  dans  le  clergé 
paroissial. 

Après  avoir  signalé  brièvement  la  double  fin  que  se  propo- 
sent les  Chanoines  réguliers  de  l'Immaculée-Conception,  sanc- 
tification personnelle  et  ministère  pastoral,  le  Saint-Père  donne 
un  aperçu  historique  sur  la  congrégation  et  une  vue  d'ensem- 
ble de  ses  constitutions. 

«  C'est  en  France,  écrit-il,  à  l'ombre  de  l'église  cathédrale  ;le 
Saint-Claude,  que  furent  jetées  les  bases  de  cette  société... 
Bientôt,  grâce  à  la  bienveillance  des  Évêques,  plusieurs  maisons 
de  cet  Institut...  furent  établies  en  France.  Ici  même  dans  cette 
ville  de  Rome...  sur  les  hauteurs  du  Janicule  (i),  s'est  élevée  la 
maison-mère  de  cette  Congrégation.  Déjà,  un  certain  nombre 
de  ses  enfants  ont  franchi  les  bornes  de  l'Europe  :  ils  sont  allés 
dans  les  régions  lointaines  du  Canada  et  du  Pérou  se  consacrer 
aux  laborieuses  entreprises  de  l'apostolat. 

«  Les  Souverains  Pontifes,  nos  prédécesseurs,  ont  voulu  approu- 
ver de  leur  autorité  apostolique  une  Société  qui  leur  semblait 
d'autant  plus  méritante  qu'elle  répondait  mieux  au&nécessités  du 
temps  présent.  Le  Pape  Pie  IX,  de  pieuse  mémoire,  par  un  dé- 
cret... en  date  du  8  avril  1876,  a  fait  un  éloge  spécial  de  cet  Ins- 
titut. Notre  prédécesseur  Léon  XIII,  d'illustre  mémoire...  le 
ia  mars  1887,  a  daigné  témoigner  sa  bienveillance  à  cet  Institut, 
hautement  recommandé  par  tout  l'épiscopat  français,  en  l'ap- 
prouvant et  le  confirmant... 

«  Nous-mêmes,  pour  donner  à  cette  Congrégation  si  féconde 
en  bonnes  œuvres  un  gage  tout  spécial  de  notre  faveur,  Nous 
avons,  par  un  décret...  en  date  du  10  octobre  1908,  approuvé 
pour  sept  ans  les  Constitutions  des  Chanoines  réguliers. 

(1)  4,  Viale  Trenta  Aprile  (ag). 
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«  Les  religieux  de  cet  Institut,  que  l'on  a  vu  grandir  si  rapi- 
dement comme  une  moisson  abondante  et  précieuse,  mènent 
la  vie  commune  sous  la  règle  de  saint  Augustin,  et,  liés  par  les 
trois  Yœux  simples  de  pauvreté,  d'obéissance  et  de  chasteté, 
ils  méritent  à  tous  égards  les  témoignages  précis  et  manifestes 
de  la  bienveillance  du  Saint-Siège.  En  effet,  ces  religieux,  met- 
tant en  pratique  les  conseils  apostoliques,  s'appliquent  à  unir 
la  vie  religieuse...  au  ministère  pastoral,  et  à  joindre  la  contem- 
plation des  choses  divines  à  l'apostolat  actif  de  la  prédication 
et  des  œuvres...  Assumant  le  soin  des  âmes  sous  l'autorité  im- 
médiate des  Éoêques,  dans  les  paroisses  qui  leur  sont  confiées, 
ils  dépensent  cette  sainteté  qu'ils  ont  acquise  pour  eux-mêmes 
au  profit  spirituel  des  fidèles. 

a  En  un  mot,  ces  religieux,  qui  unissent  d'une  manière  si 
louable  la  vie  pastorale  à  la  vie  religieuse,  démontrent  clairement 
par  leur  exemple  que  ces  deux  genres  de  vie  ne  se  nuisent  pas  l'un 
l'autre  ;  mais  que,  bien  au  contraire,  quand  ils  sont  unis  sui- 
vant des  règles  convenables  et  en  des  instituts  appropriés,  ils 
se  perfectionnent  et  se  fortifient  mutuellement. 

«  De  plus,  si  l'on  veut  voir  à  quel  point  ces  actifs  ouvriers  de 
la  vigne  du  Seigneur  se  recommandent  par  le  mérite  de  leurs 
travaux  dans  l'Église,  il  suffit  de  constater  l'empressement  que 
mettent  les  Évêques  à  les  appeler  dans  leurs  diocèses.  Ils  savent 
avec  quel  zèle  et  quelle  industrie  les  Chanoines  Réguliers  s'ef- 
forcent de  ramener  les  égarés  dans  la  bonne  voie,  d'instruire 
les  ignorants  des  mystères  de  la  foi,  de  donner  aux  enfants  les 
éléments  de  la  doctrine  chrétienne.  Ils  apportent  encore  un 
puissant  secours  aux  Évêques  et  rendent  un  grand  service  aux 
diocèses,  lorsque,  dans  les  séminaires,  ils  forment  à  la  vertu 
aussi  bien  qu'aux  sciences  humaines  les  jeunes  gens  appelés 
au  service  du  Seigneur.  Enfin,  par  les  œuvres  de  piété,  de  foi 
et  de  charité  qu'ils  accomplissent,  non  moins  que  par  l'exacti- 
tude avec  laquelle  ils  observent  et  pratiquent  leur  règle,  ils 
sont  pour  tous  un  sujet  d'édification  et  un  salutaire  exemple. 

«  Maintenant  donc  que  nous  avons  considéré...  les  fruits 
abondants  que  cette  Congrégation...  recueille  de  la  pratique  de 
la  vie  commune,  pour  le  bien  de  l'Église  et  le  salut  du  peuple 
chrétien,  il  nous  plaît  de  renouveler  à  son  égard  le  même  té- 
moignage... de  la  faveur  pontificale,  et  de  donner  à  ses  cons- 
titutions si  sages,  que  nous  avions  déjà...  approuvées  pour  sept 
ans,  la  confirmation  perpétuelle  et  de  les  revêtir  de  la  suprême 
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sanction  apostolique,  avant  même  que  le  délai  d'abord  fixé  soit 
accompli 

«  Et  nous  prions  instamment  Dieu,  l'auteur  et  le  dispensa- 
teur de  tous  biens,  de  faire  prospérer  cette  Congrégation,  de 
telle  sorte  qu'elle  s'accroisse  de  jour  en  jour  et  répande  dans 
le  monde  entier  ses  salutaires  exemples.  » 

Il  est  inutile  d'ajouter  quoi  que  ce  soit  à  ces  paroles  du 
Suprême  Pasteur  et  Docteur  :  tout  commentaire  ne  pourrait 
que  les  affaiblir.  Il  suffira  de  noter  que  la  bienveillance  ponti- 
ficale pour  les  Chanoines  réguliers  n'est  pas  morte  avec  lui.  En 
plus  de  certaines  marques  d'estime,  et  de  certains  témoignages 
d'efficace  protection  qui  ne  sont  pas  du  domaine  public, 
S.  S.  Benoit  XV  vient  de  confier  au  Supérieur  général  des  Cha- 
noines Réguliers  la  fondation  d'une  paroisse  à  Rome  au  quar- 
tier du  Monteverde,  et  l'érection  d'une  basilique  à  la  «  Regina 
Pacis  »,  érection  à  laquelle  il  contribue  lui-même  par  un  don 
royal. 

Il  ne  reste  qu'à  conclure  : 

La  vie  commune  est  un  excellent  moyen,  non  seulement  de 
iormation  personnelle,  mais  encore  d'apostolat,  surtout  si  on 
l'entend  en  son  sens  strict  :  pratique  en  commun  des  trois 
vœux  religieux  ;  —  ceci  sans  vouloir  diminuer  d'aucune  façon 
les  sociétés  sans  vœux  qui  ont  un  champ  d'action  plus  délimité 
que  le  ministère  paroissial. 

Pour  qu'elle  ait  des  garanties  de  stabilité  et  de  continuité,  il 
est  nécessaire  qu'elle  soit,  non  pas  restreinte  au  diocèse,  comme 
les  anciens  chapitres  réguliers,  mais  centralisée  aux  mains  d'un 
Supérieur  Général  :  les  vues,  de  ce  fait,  sont  plus  uniformes  et 
les  renoncements  plus  parfaits. 

Elle  doit  toutefois  s'insérer  dans  la  hiérarchie,  sous  peine  de 
perdre  de  vue  son  but  apostolique  et,  par  suite,  sa  raison  d'être, 
à  l'instar  des  anciennes  congrégations  canoniales. 

La  Congrégation  des  Chanoines  Réguliers  de  l'Immaculée- 
Conception,  religieuse  et  pastorale,  centralisée  et  hiérarchique, 
réalise  excellemment  ces  conditions  de  sainteté  et  de  fécondité. 
Il  est  fort  désirable,  comme  le  lui  souhaitait  Pie  X,  qu'elle 
«  croisse,  se  multiplie  et  remplisse  la  terre  »,  particulière- 
ment notre  terre  de  France,  où  elle  a  germé  et  poussé  ses  plus 
profondes  racines. 

A. -M.  Rivière. 

Rome. 


Bulletin   de   Liturgie 


La  divine  liturgie  :  c'est  ainsi  qu'on  appelait  la  sainte  messe 
autrefois  ;  et  le  terme  laissait  entendre  du  moins  l'importance 
capitale,  l'immense  portée  de  cette  fonction  par  excellence  qui 
englobe  et  réalise  toute  l'œuvre  médiatrice  du  Christ  rédemp- 
teur. Ce  nom  antique  a  pris,  au  cours  des  âges,  un  sens  plus 
large;  mais,  pour  être  auréolée  d'une  harmonieuse  économie 
liturgique,  la  messe  n'en  apparaît  pas  moins  comme  le  centre 
de  tous  ces  saints  rites,  comme  le  nœud  vital  qui  les  unit.  Elle 
est  l'acte  essentiel,  l'acte  plénier  de  la  religion  et  du  culte,  au- 
quel toute  prière  se  rattache,  dont  toute  expiation  se  réclame  ; 
elle  donne  une  voix  à  nos  actions  de  grâces,  une  âme  à  notre 
adoration.  Elle  exerce  sur  nous,  et  sur  Dieu  même,  une  sorte 
de  souveraineté  qu'elle  tient  de  la  Croix  ;  car  on  ne  sépare 
point  l'autel  du  Calvaire,  l'un  refait  et  nous  applique  ce  que 
l'autre  a  mérité.  La  messe  est  la  reprise  mystique  de  l'unique 
sacrifice  sanglant  ;  elle  est  la  Croix  livrée  à  nos  âmes  avec  tout 
le  prix  d'un  anéantissement  et  toute  la  puissance  qui  résulte 
d'un  triomphe;  elle  répète  chaque  jour  l'écho  de  la  clameur 
divine,  et  dans  une  immolation  équivalente,  elle  perpétue,  on 
peut  le  dire,  l'immolation  physique  du  Seigneur  Jésus.  Elle  est 
le  drame  de  son  sacerdoce,  où  il  associe  l'Église  son  épouse, 
à  tel  point  que  celle-ci  le  considère  comme  son  bien  et  qu'elle 
en  use  librement.  Sacrifice  tout  spécial  dans  son  mode,  et  très 
distinct  par  ce  côté  ;  sacrifice  réel  pourtant  :  il  en  remplit  les 
conditions  et  en  porte  les  caractères. 

Personne  n'éprouve  de  peine  à  souscrire  aux  propositions  for- 
mulées dans  ce  sens,  que  le  Concile  de  Trente  impose  à  notre 
foi.  Mais  lorsqu'il  s'agit  de  déterminer  la  nature  de  ce  sacri- 
fice de  nos  autels,  de  désigner  l'acte  qui  le  produit  et  quel  en 
est  l'effe-t,  de  dire  en  un  mot  quel  est  le  constitutif  formel  de 
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la  messe,  alors  derrière  l'unité  des  cœurs  se  révèle  la  luxu- 
riante diversité  des  esprits  parmi  les  théologiens. 

Le  sacrifice  requiert  une  destruction  ;  on  l'admet  communé- 
ment, et  aussi  qu'elle  en  est  la  «  forma  physica  ».  Cette  des- 
truction, celle  de  la  victime,  est  sur  l'autel  l'effet  de  la  consé- 
cration, de  la  consécration  toute  seule  ;  on  l'admet  encore. 
Comment  donc  est-elle  produite,  qu'est-ce  qui  la  manifeste  ?  Ici, 
entre  les  deux  ou  trois  systèmes  le  plus  en  faveur,  car  le  champ 
ainsi  borné  demeure  libre,  une  nouvelle  note  vient  se  glisser, 
point  désagréable  sans  doute,  point  inconnue  à  la  vérité. 
Mgr  Waffelaert  l'avait  déjà  fait  entendre,  M.  Lamiroy  la  reprend, 
et  elle  résonne  de  toute  la  jeune  ardeur  de  son  avocat  (i). 

Pour  ceux-ci  l'immolation,  c'est  cette  manière  d'anéantisse- 
ment où  arrive  le  Seigneur  qui,  réduit  à  n'être  plus  qu'un  ali- 
ment et  un  breuvage,  ne  peut  en  cet  état  prétendre  à  l'activité 
du  corps  humain.  Mais  alors  le  sacrifice  de  la  messe  ne  dépasse- 
t-il  pas  celui  de  la  Croix,  au  lieu  de  le  renouveler?  Pour  ceux- 
là  les  paroles  consécratoires  produisent  virtuellement  la  sépa- 
ration du  corps  et  du  sang  du  Seigneur,  puisque  chaque  con- 
sécration ne  réalise  par  elle-même  que  la  présence  de  l'un  ou 
de  l'autre  sous  chacune  des  espèces.  Qu'importe,  demande  le 
Dr  Lamiroy,  si,  à  cause  de  la  loi  de  concomitance,  cette  sépara- 
tion n'existe  pas  ?  Il  ne  se  rallie  pas  davantage  à  la  théorie  de 
l'immolation  figurée  par  la  séparation  extérieure  des  espèces, 
dont  le  témoignage  ne  lui  semble  qu'une  démonstration  vaine. 
Il  y  a,  dit-il,  sacrifice  absolu,  immolation  véritable,  destruction 
équivalente.  Le  Christ  après  la  consécration  est  devenu  victime, 
«  ad  instar  occisi  »,  et  ce  qui  le  manifeste  c'est  que  son  corps 
peut  désormais  être  mangé  et  son  sang  bu.  Ceci  ne  se  confond 
avec  aucune  des  précédentes  théories  et  paraîtrait  assez  attrayant 
de  prime  abord.  Le  sacrifice,  complet  dès  l'instant  de  la 
consécration,  sans  exiger  le  sacrement  se  parachèverait  en  lui,  et 
c'est  à  cette  fin  que  Jésus  revêtirait  le  mode  de  victime  immo- 
lée (a). 

Que  cette  conception,  exposée  et  défendue  avec  une  maîtrise 
incontestable,  ne  sollicite  pas  la  critique,  nous  n'oserions  le 
soutenir.  Elle  a  eu  la  contradiction  en  partage  ;  du  point  de 


(i)  De  essentia  S  S.  missae  sacrifiai,  1919,  iv-53o  p.  Beyaert,  Bruges, 
lo  fr. 
(a)  Sa  théorie  est  clairement  établie  p.  434  suiv. 
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vue  théologique  cela  se  devait  prévoir  (i).  M.  Lamiroy  reven- 
dique pour  lui  la  tradition  ;  les  théorie»  adverses  en  font  autant. 
Qui  pourra  se  flatter  de  la  capter  à  son  profit  dans  une  affaire 
que  les  affirmations  subversives  de  la  Réforme  ont  mise  un  peu 
tard  à  l'ordre  du  jour?  Nous  demanderons-nous,  avec  d'autres, 
s'il  était  opportun  de  faire  dépendre  de  l'Ancien  Te»tament  les 
éléments  et  la  formule  d'une  définition  du  sacrifice  ?  et  si  celle- 
ci  n'eût  pu  être  mise  mieux  en  rapport  avec  l'objet  premier 
de  la  vertu  de  religion  ?  Ce  rôle  de  victime  enfin,  que  le  Sei- 
gneur assume,  entendu  à  la  manière  de  l'auteur,  est-ce  qu'il 
sauvegarde  suffisamment  la  cohésion  parfaite  des  deux  sacrifi- 
ce? a),  ou  plutôt  leur  identité?  M.  Lamiroy,  d'ailleurs,  se  tient 
en  garde,  et  ses  points  faibles  sont  bien  couverts. 

L'avantage  de  ces  divers  systèmes,  plus  ou  moins  heureux, 
et  celui-ci  le  semble  plus  que  d'autres,  est  de  se  compléter  à 
notre  protit.  Nous  sommes  dispensés  de  descendre  dans  l'arène, 
toutefois  le  sujet  nous  intéresse  :  les  zones  franches  sont  si  peu 
délimitées  entre  la  théologie  spéculative  et  la  liturgie  !  Et  ce  qui 
nous  sourit  dans  la  théorie,  ce  que  nous  voulons  souligner  (3), 
c'est  qu'elle  met  en  vedette  une  relation  intime  de  la  Consécra- 
tion et  de  la  Communion,  qui  s'accorde  avec  la  liturgie  et  nous 
reporte  tout  naturellement  à  la  dernière  Cène  elle-même. 

Certes  il  ne  faut  pas  oublier  que,  sauf  le  mode  d'oblation,  le 
sacrifice  de  l'autel  est  identique  à  celui  de  la  Croix  (p.  5o8); 
or  celui-ci  s'affirme  au  premier  chef  latreutique  (p.  87;  et  satis- 
factoire.  Mais  on  ne  saurait  oublier  davantage  ce  qui  fut  dit  par 
le  Seigneur  lorsqu'il  institua  l'Eucharistie  :  il  prononça  les 
paroles  consécratoires,  et  aussitôt  il  exprima  une  invitation  à 
s'incorporer  le  divin  aliment  que  ses  mains  présentaient  : 
Accipite  et  mandacate...  bibite  ex  eo...  De  cela  le  texte  vénérable 
du  Canon  et  plus  d'une  oraison  du  missel  ont  gardé  le  souve- 

(1)  Cf.  in  Revue  des  Sciences  religieuses  (Strasbourg,  1931,  n°  1)  étude 
pénétrante  de  J.  Rivière. 

(3)  Cela  serait  plus  facile  si  l'on  se  contentait  de  la  simple  oblation, 
mais  M.  Lamiroy  tient  la  destruction  pour  un  élément  formel.  Là  gît 
sans  doute  le  plus  gros  inconvénient  :  concilier  la  destruction  requise 
avec  l'impassibilité  du  Sauveur  glorieux. 

(3)  Cf.  Vie  et  Arts  liturgiques,  1921,  n"  73.  Travail  semblable  a  été  fait 
à  propos  de  la  théorie  exposée  par  Mgr  Waffelaert.  —  C'est  aussi  le 
sens  de  la  brochure  de  D.  Vandeur  :  La  sainte  messe  entendue  pour  com- 
munier souvent.  Maredsous. 
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nir.  Et  l'ordonnance  même  du  Canon  à  travers  Ja  préoccupa- 
tion eucharistique  constante,  ne  semble-t-elle  pas  le  diriger  du 
côté  de  la  communion  plus  explicitement  que  vers  le  Calvaire? 

Nous  retenons  donc  de  cette  thèse  une  idée  subsidiaire  peut- 
être,  mais  qui  a  l'avantage  de  cadrer  assez  nettement  avec  l'his- 
toire et  la  liturgie.  Nous  en  déduisons  également  cette  remar- 
que fort  pratique  pour  la  saine  intelligence  de  la  liturgie  que 
l'Eucharistie  est  un  acte,  un  acte  qui  renouvelle  la  Rédemption 
dans  l'intention  de  nous  y  faire  participer  ;  et  nous  y  participons 
activement  par  la  communion  sacramentelle,  partie  intégrante 
du  sacrifice. 

Voici,  très  brièvement,  le  plan  de  l'ouvrage  :  Un  chapitre 
préliminaire  rassemble  toutes  les  théories  suscitées  depuis  le 
Protestantisme  autour  de  l'essence  du  sacrifice.  Qu'est-ce  que 
le  sacrifice,  le  chapitre  i"  l'apprend  des  païens  et  des  Juifs  : 
c'est  une  oblation,  c'est,  spécifiquement,  une  destruction.  L'au- 
teur passe  au  sacrifice  eucharistique  —  chap.  ae  et  3e  —  et  il 
interroge  l'Écriture,  puis  la  Tradition  dans  une  étude  érudite, 
perspicace,  minutieuse.  Enfin  il  applique  ses  déductions  à  la 
sainte  messe,  ce  dont  nous  avons  parlé  (i),  et  se  distingue  des 
autres  opinions. 

Sans  plus  insister  sur  l'ensemble  de  cette  œuvre  importante, 
nous  en  devons  louer  la  belle  allure  scientifique  et  théologi- 
que, une  méthode  ferme  et  toute  scolastique,  une  dialectique 
rigoureuse  qui  s'exerce  aux  dépens  des  nombreuses  opinions 
adverses,  une  information  très  étendue,  beaucoup  d'habileté 
enfin,  à  militer  en  faveur  d'une  théorie  séduisante  sur  un  sujet 
utile  entre  tous  et  pratique  pour  nous,  s'il  est  vrai  qu'en  face 
du  Sacrifice,  acte  suprême  de  religion,  et  dans  l'occurrence 
sublime  mystère  d'amour,  la  dogmatique,  la  mystique  et  la 
liturgie  doivent  se  retrouver  sœurs. 


La  précédente  étude  date  de  près  de  deux  ans,  le  Sacrifice 
parfait  de  la  loi  nouvelle  (a)  est  son  aine.  On  devrait  s'excuser  de 

(i)  L'auteur  écrit,  p.  48a  (il  cite)  :  «  Christus...  Incarnatione  sacerdo- 
tali  charactere  insignitus  »,  cf.  III,  q.  63,  a.  5,  et  Salm.  hl.  Disp.  XXXI, 
dub.  ii.  Ce  caractère  est  essentiellement  une  participation  ;  le  Christ 
ne  l'a  donc  pas. 

(a)  Chan.  Simons,  1918,  Bruxelles.  Action  catholique,  75,  chaussée 
de  Haechk. 
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le  présenter  aujourd'hui,  si  rien  pût  faire  supposer  qu'il  eût 
vieilli  ou  fût  devenu  moins  opportun.  Ni  l'un  ni  l'autre  n'est 
probable,  et  puisque  ce  bon  livre  a  déjà  fait  œuvre  salutaire, 
nous  lui  souhaitons  simplement  de  la  continuer  par  une  large 
diffusion. 

Il  est  tout  plein  de  qualités,  en  effet,  relativement  au  but  et 
à  la  catégorie  de  lecteurs  qu'il  veut  atteindre:  il  a  surtout  la 
clarté  et  en  général  la  sobre  précision  d'un  bon  exposé.  C'est 
du  point  de  vue  dogmatique,  historique  et  ascético-pratique 
qu'il  envisage  successivement  le  sujet.  La  première  partie  n'of- 
fre dans  sa  concision  que  les  explications  indispensables  (i); 
l'auteur  s'y  montre  toujours  thomiste,  au  moins  de  désir.  Il 
y  explique  que  le  sacrifice  est  l'acte  de  culte  le  plus  parfait  — 
mais  ce  n'est  pas  sous  l'aspect  ontologique  qu'il  en  cherche  le 
«  quod  quid  est  »  —  et  que  la  messe  est  le  plus  parfait  des 
sacrifices  ;  ce  qu'elle  confesse  en  Dieu  et  professe  de  lui  ;  com- 
ment elle  nous  unit  au  Pontife  et  à  la  Victime,  car  «  on  offre 
des  hosties,  comme  le  dit  nombre  de  secrètes,  des  victimes 
subordonnées  ».  Il  résume  ces  idées  en  propositions  bien  frap- 
pées. Quant  à  l'essence  du  sacrifice  de  la  messe,  il  fait  sienne,  on 
l'a  deviné,  une  solution  que  certains  théologiens  de  nos  jours 
ont  cru  meilleur  d'adopter,  et  qui  rejette  la  thèse  classique  de  la 
destruction.  La  messe  et  la  Croix  ne  différant  que  par  un  aspect 
accidentel,  ce  qui  les  identifie  ce  n'est  donc  pas  un  acte  exté- 
rieur, un  mode  d'être  qui  ne  correspondrait  pas  exactement 
dans  les  deux  :  le  sacrifice  est  constitué  par  la  disposition  reli- 
gieuse intérieure  de  celui  qui  l'offre;  et  c'était  là  l'élément  for- 
mel sacrificiel  du  Calvaire,  et  c'est  ce  que  provoque  la  consécra- 
tion, à  savoir  «  la  disposition  intime  de  Jésus,  d'offrande  de 
soi  »(p.  4i  et  49). 

A  cela  on  objectera  le  contraire  de  ce  que  l'on  opposait  au 
précédent  :  «  Votre  conception,  qui  souligne  parfaitement  les 
rapports  de  la  Messe  à  la  Croix,  pern>et-elle  d'affirmer  que  sur 
l'autel  s'opère  un  sacrifice  substantiellement  le  même?  ou 
alors,  l'état  sacramentel  n'est-il  pas  un  sacrifice  constant  aussi 
bien  que  l'acte  sacramentel?  »  —  Mais  certains  de  répondre, 

(1)  Surtout  dans  la  a'  édition.  Elle  est  abrégée  à  l'effet  de  vulgariser 
la  bonne  doctrine  —  c'est  parfait  —  mais  elle  s'est  dépouillée  de  tou- 
tes ses  références  et,  par  suite,  d'un  peu  de  sa  vie  —  pour  la  partie 
historique  nous  ne  pouvons  qu'en  gémir. 
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aussitôt,  que  le  Seigneur  lors  de  la  dernière  Cène  a  mis  son 
sacerdoce  à  la  disposition  et  comme  au  service  de  l'Église  ;  cette 
volonté  d'oblation  parfaite  qu'il  avait  au  haut  de  la  croix,  cha- 
que jour  et  quand  elle  le  désire  seulement,  l'Église  le  met  en 
état  de  la  renouveler  en  le  sacrifiant  sur  l'autel.  —  La  réponse 
nous  parait  plus  spécieuse  que  décisive.  Car,  enfin,  n'est-ce 
pas  là  renverser  les  rôles  ?  Qui  est  le  prêtre  ici  et  qui  est  son 
ministre,  c'est-à-dire  l'instrument  à  son  service?  C'est  le 
Christ  qui  s'offre  et  qui  offre  l'Église  bien  plutôt  que  l'Église 
qui  offre  le  Christ. 

Il  serait  temps  de  donner  un  aperçu  de  la  partie  historique 
du  volume.  Elle  a  juste  ce  qu'il  faut  pour  instruire  solidement 
sans  paraître  ardue.  On  ne  saurait  demander  plus.  Que  l'auteur, 
seulement,  permette  d'exprimer  un  vœu  que  son  œuvre  sug-. 
gère.  A  côté  de  lui  on  aimerait  voir  un  livre  qui  nous  fît  vivre 
théologiquement  et  liturgiquement  l'histoire  de  la  messe;  qui 
nous  montrât  non  seulement  les  évolutions  suggestives  du 
Canon,  ce  que  M.  Simons  a  fait  très  doctrinalement,  très  heu- 
reusement, dans  la  voie  tracée  par  Dom  Cagin  (i),  mais  l'unité 
foncière  de  cette  sublime  action  de  grâces  sacerdotale.  Un  livre 
où  tout  s'enchaînerait  dans  l'explication  des  formules  et  des 
rites,  qui  en  retrouverait  tout  le  vieux  sens  dans  le  passé  chré- 
tien, qui  retracerait  pas  à  pas  le  grand  drame  au  milieu  d'une 
basilique  :  la  contribution  mystérieuse  de  l'Ancien  Testament 
à  l'Avant-messe,  puis  le  pathétique  croissant  de  1'  «  action  » 
déroulant  l'œuvre  créatrice  du  Père,  l'œuvre  rédemptrice  du 
Fils,  l'œuvre  sanctificatrice  du  Saint-Esprit,  et  enfin  les  abîmes 
d'amour  et  d'union  dans  lesquels  le  sacrement  couronne  le 
sacrifice.  Mais  le  livre  du  chanoine  Simons  est  et  restera 
précieux  aux  fidèles  qui  aiment  à  se  tenir  «  in  medio  ecclesiae  » 
afin  d'y  recevoir  une  vive  lumière,  au  lieu  de  se  dissimuler 
dans  la  pénombre  des  bas-côtés. 

Dom  Cagin  nous  décrit  les  Origines  de  la  messe  (a)  en  trente- 
huit  petites  pages.  C'est  beaucoup  promettre, et...  Dom  Cagin 


(i)  Nous  sommes  heureux  de  constater  que  l'auteur  utilise  large- 
ment les  travaux  de  Dom  Cagin  et  aussi  qu'il  rend  hommage  à  son 
mérite. 

(a)  Lethielleux,  1931,  1  fr.  5o.  —  Inutile  sans  doute  de  rappeler  les 
belles  Leçons  sur  la  messe  de  Mgr  Batiffol. 
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donne  toujours  beaucoup.  À.  vrai  dire,  ceci  n'est,  sous  forme  de 
mise  au  point  dans  un  échange  de  lumières  entre  l'auteur  et 
un  liturgiste  anglais,  qu'une  revue  rapide  des  acquisitions  de 
ses  précédentes  études.  Les  trésors  du  vénérable  érudit  profitent 
à  la  piété  autant  qu'à  la  science.  Il  n'aura  pas  peu  contribué  à 
rétablir  l'unité  primitive  du  Canon  ;  et  elles  ne  sauraient  être 
sans  conséquences  les  découvertes  qui  confirment  par  exemple 
le  sens  exact  de  l'Epiclèse  ou  nous  montrent  dans  le  «  Quipri- 
die  »  le  moment  décisif  de  la  prière  eucharistique.  Il  aura 
retrouvé  le  type  primordial  et  la  tradition  naissante  du  thème 
essentiel  de  l'Eucharistie,  dans  l'anaphore  apostolique  (i). 

D'une  autre  manière  et  dans  une  sphère  plus  restreinte,  la 
science  et  la  piété  s'unissent  pour  donner  une  tournure  sym- 
pathique au  travail  de  M.  Ch.  Dumaine  sur  les  Saints  du 
Canon  (2).  Après  les  avoir  placés  dans  leur  cadre  liturgique  par 
un  chapitre  relatif  au  Canon,  qui,  sans  être  précisément  éru- 
dit, puise  aux  bonnes  sources,  l'auteur  les  remet  dans  leur 
cadre  historique  chacun  à  son  tour.  Il  profite  des  noms  de 
saint  Pierre,  saint  Paul,  saint  Jean,  pour  donner  de  leurs  écrits 
un  résumé  qui,  comme  le  reste  de  l'ouvrage,  est  simple,  fidèle, 
lumineux.  Les  physionomies  sont  retracées  d'un  crayon  délicat, 
leur  nimbe  enrichi  de  toutes  les  précisions  de  l'histoire,  et 
aussi  quelquefois  des  couleurs  de  la  légende.  Ce  mélange  discret 
ne  saurait  nous  effrayer,  car,  les  exigences  scientifiques  satis- 
faites, le  ton  qui  convenait  le  mieux  était  bien  celui  de  la  piété 
filiale. 

L'opuscule  du  regretté  Chan.  Décrouille  (3;,  avec  ses  allures 
modestes,  recèle  pourtant  des  considérations  pratiques  et  fécon- 

(1)  En  1916  Dom  Connolty,  O.  S.  B.,  publiait  une  étude  remarqua- 
ble dont  il  résulte  que  le  texte  d'anaphore  sur  lequel  Dom  Cagin  s'ap- 
puie est  compris  dans  un  ouvrage  de  saint  Hippolyte,  c'est-à-dire  du 
début  du  If  siècle.  Mais  sans  doute,  pour  avoir  été  conduit  «  intuitive- 
ment »  à  son  hypothèse,  Dom  Cagin  ne  perd  pas  le  droit  de  remonter 
plus  haut  encore  et  de  nous  prouver  que  la  formule  vénérable  peut 
être  rapportée  au  temps  des  Apôtres. 

(a)  Tralin,  19a  1,  in-3a,  65o  p.,  6  fr. 

(3)  Méditations  sur  l'Ordinaire  de  la  Messe.  In-3a,  i5o  p.,  a  fr.  DuyU 
vier,  rue  du  Haze,  Tourcoing.  —  Nous  parlerons  des  Méditations  liturgi- 
ques du  même  auteur,  ibid. 
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des.  Il  suit  l'Ordinaire  de  la  Messe  ;  aux  âmes  simples,  c'est-à- 
dire  à  celles  qui  ont  le  sens  des  choses  divines,  il  explique  les 
rites,  commente  les  prières,  montre  la  profondeur  de  sens  dog- 
matique et  mystique  dont  tout  ce  décor  du  Sacrifice  est  chargé. 

Et  l'âme  fidèle  à  qui  cette  méditation  matinale  aura  commu- 
niqué son  élan  trouvera  dans  l'ouvrage  de  l'abbé  Schmitt  (i) 
un  «  directoire  »>  pour  la  journée  tout  entière.  Démontrer 
«  que  toute  vie  chrétienne  doit  se  dérouler  à  la  manière  d'une 
messe  dans  une  acceptation  constante  et  volontaire  du  sacri- 
fice »,  l'idée  est  peut-être  plus  «  liturgique  »  qu'il  n'y  parait. 
En  tout  cas,  les  pages  de  bonne  psychologie  religieuse  qui 
abondent,  les  applications  ascétiques  qui  calquent  le  Rituel  et 
lui  envoient  souvent  un  beau  rayon  de  lumière,  nous  aideront 
à  laisser  absorber  notre  oblation  par  celle  qui  possède  une 
valeur  infinie. 

Mais  le  meilleur  moyen  d'entendre  la  sainte  messe,  de  la 
suivre,  d'y  participer,  c'est  en  général  de  lire  «  attente  ac 
dévote  »  les  paroles  que  prononce  le  prêtre  à  l'autel. 

Une  main  amie  a  traduit  à  l'usage  des  débutants  les  chères 
prières  de  l'Ordinaire  ;  elle  les  a  coupées  de  rubriques  courtes 
et  nettes,  agrémentées  de  vignettes  à  l'ancienne  mode  —  et 
c'est  le  Premier  Missel  (2).  Tout  mérite  éloge  dans  ce  minuscule 
et  charmant  livret  :  l'exécution  et  surtout  l'idée.  Combien  il 
est  nécessaire  en  effet,  d'amener  dès  l'éveil  de  leur  raison  les 
petits  chrétiens  à  «  sentire  cum  Ecclesia  »,  ne  sont-ils  pas  les 
plus  aimables  des  fils,  eux  qui  ont  gardé  tout  l'éclat  de  leur 
Baptême  ? 

Le  Missel  quotidien  (3)  de  Dom  Lefebvre  s'adresse,  lui,  à  tous 
les  chrétiens...  de  langue  française.  Nous  ne  serons  pas  les  pre- 
miers à  déclarer  que  ce  livre  est  en  son  genre  un  chef-d'œuvre; 

(1)  La  messe  directoire  de  vie  chrétienne,  iqji,  Bloud  et  Gay,  3i5  p., 
7fr. 

(a)  Art  Catholique,  a  fr.  Quelques  ajoutés  feraient  bien,  v.  g.  toutes 
les  paroles  de  la  consécration  du  précieux  Sang. 

(3)  En  i3  fascicules  :  16  fr.  ;  ou  un  volume,  assez  portatif,  de  igoo  p.  : 
18  fr.  Abbaye  Saint-André,  Bruges. 

Le  Missel  des  bénédictins  de  Louvain,  dominical,  et  c'est  son  seul 
défaut,  a  déjà  conquis  droit  de  cité. 
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certainement  il  peut  opérer  un  très  grand  bien.  La  traduction 
littéralement  exacte  et  théologiquement  excellente  ;  le  com- 
mentaire de  chaque  période  du  cycle,  abondant  et  original  du 
point  de  vue  historique,  sobre  et  toujours  sûr  dans  l'exposé 
dogmatique  et  qui  révèle  un  sens  liturgique  très  affiné  ;  une 
glose  riche  et  quelquefois  remarquable  d'à-propos  avant  cha- 
que messe  ;  une  multitude  de  notes  topographiques,  en  Carême 
par  exemple,  de  renseignements  canoniques,  de  rappels  histo- 
riques propres  à  éveiller  l'attention,  à  meubler  l'imagination, 
à  éclairer  l'esprit  ou  réchauffer  le  cœur,  ce  ne  sont  pas  là  tou- 
tes les  qualités  qui  font  de  ce  missel  un  véritable  trésor. 

Les  huit  fascicules  premiers  parus  comprennent  le  cycle 
temporal.  La  préparation  de  l'avènement,  la  naissance,  la 
manifestation  de  la  divinité  du  Sauveur  forment  le  cycle  de 
l'Incarnation  ;  le  cycle  de  la  Rédemption  s'étend  sur  tout  le 
reste.  Le  missel  est  donc  un  résumé  de  l'œuvre  entière  du 
Christ.  Il  résume  aussi  toute  la  vie  du  Christ  —  et  c'est  pour- 
quoi, au  fur  et  à  mesure  que  la  succession  des  dimanches  et 
des  mystères  déroule  à  nos  yeux  les  épisodes  de  l'Évangile,  des 
cartes  de  la  Palestine  viennent  souligner  cet  enchaînement  de 
façon  bien  nette.  C'est  encore  toute  la  vie  de  l'Église  qui  se 
manifeste  ;  avec  une  ampleur  fort  intéressante,  Dom  Lefebvre 
le  fait  ressortir  au  début  de  son  fascicule  sur  le  Temps  de  la 
Pentecôte. 

Un  ensemble  d'illustrations  accompagne  le  texte  et,  on  peut 
l'affirmer,  contribue  à  l'éclairer.  De  leur  valeur  technique,  nous 
ne  sommes  pas  juge.  D'aucuns  pensent  que,  l'Orient  étant 
moins  «  immuable  qu'on  ne  le  croit  »,  l'essentiel  est  de  retrou- 
ver l'âme  plus  que  le  cadre  des  épisodes  —  mais  ce  que  nous 
savons,  c'est  qu'elles  se  font  diligentes  et  expressives  et  que  le 
dessinateur  a  bien  pénétré  la  pensée  qui  dirige  le  commentaire. 

Le  plain-chant  —  car  il  y  a,  dans  ce  missel,  un  Kyriale,  un 

(i)  Nous  avons  pu  nous  rendre  compte,  grâce  à  l'amabilité  du 
R.  Père,  des  retouches  nombreuses  et  patientes  par  lesquelles  il  a 
perfectionné  son  travail.  A  propos  de  la  Pentecôte  :  il  donne  des  défi 
nitions  des  dons  du  Saint-Esprit  empruntées  à  Meschler  —  nous 
regrettons  un  peu  qu'il  ne  se  soit  pas  inspiré  de  Dom  Guéranger  don 
la  Semaine  de  la  Pentecôte,  son  dernier  volume,  est  de  tous  points  admi 
rable.  La  partie  du  Sanctoral  qui  vient  de  paraître,  est  traitée  avec 
une  érudition  circonspecte,  quant  aux  légendes,  mais  en  même  temps 
avec  une  grande  simplicité. 
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Vespéral,  il  y  aura  des  suppléments  —  le  plain-chant  en  nota- 
tion moderne  se  rapproche  le  plus  possible  de  Solesmes,  et 
l'on  voit  que  le  compositeur  a  cherché  à  obtenir  l'unité  dans 
l'exécution.  Ainsi  dans  son  ensemble,  le  missel  de  Dom  Lefeb- 
vre  constitue  un  merveilleux  instrument  d'union  des  fidèles 
entre  eux  et  de  tous  au  Christ,  Pontife  éternel. 

Mous  signalons,  en  terminant,  une  réédition  du  de  Virtute 
religionis  de  Dignant  (Beyaert)  ;  de  l'Éducation  par  la  liturgie 
par  M.Flad  (Art  Catholique);  un  Manuel  des  Ordinations (Auba- 
nel,  Avignon),  ouvrages  dont  nous  reparlerons.  —  Dans  les 
Études  (Juin)  un  article  documentaire  sur  les  publications  litur- 
giques (P.  Doncœur).  Dans  la  Revue  des  Jeunes  (Janv.)  D.  Cabrol 
passe-en  revue  la  «  littérature  liturgique  »  et  présente  aima- 
blement certaines  fêtes  du  Cycle  (Mai).  M.  P.  Bayart  publie  dans 
la  Revue  pratique  de  liturgie  (Desclée)  les  éléments  d'une  étude 
liturgique,  doctrinale,  historique,  sur  la  Messe,  qui  promet 
d'être  utile.  Tijdschrift  voor  Liturgie  (AfJQighem)  :  une  série  sur 
les  origines  de  la  Préface.  Le  P.Verwilst,  O.P.,  y  signale  une 
tentative  de  liturgie  protestante. 

Les  Questions  liturgiques...  (Mai)  contiennent  un  bel  article  — 
Liturgie  et  contemplation  —  où  D.  van  Houtryve  montre  que 
«  la  prière  de  tous  les  enfants  de  l'Église  est  peut-être  par- 
dessus tout  celle  des  âmes  qui  connaissent  Dieu  expérimenta- 
lement »  (Septembre).  Un  chapitre  excellent  de  1'  «  Essai  »  de 
D.  Beauduin  :  la  Messe  étant  une  institution  positive  du  Christ, 
il  faut  s'enquérir  avant  tout  du  but  poursuivi  par  lui.  Il  a  voulu 
«  rendre  appropriable  pour  nous  son  sacrifice,  en  vue  de  nous 
consacrer  au  Père  »,  en  attendant  la  résurrection  définitive  à 
la  vie  divine  :  donec  veniat. 

fr.  J.  de  Vathaire,  0.  S.  B. 


Nous  signalons  avec  plaisir  un  nouvel  ouvrage  du  R.  P. 
Mortier,  0.  P.,  l'auteur  de  la  monumentale  Histoire  des  Maî- 
tres généraux  de  l'Ordre  de  Saint-Dominique.  Cet  ouvrage  a 
pour  titre  :  La  liturgie  dominicaine,  et  pour  but  d'offrir  à  tous 
ceux  qui  vivent  de  cette  liturgie,  ou  qui  s'y  intéressent,  un 
moyen  pratique  d'en  méditer  les  textes  et  les  cérémonies.  Il 
comprendra  sept  parties  :  I.  Idées  historiques  et  commentai- 
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res  généraux  ;  —  II.  De  l'Aven t  à  la  Septuagésime  ;  —  III.  De 
la  Septuagésime  à  la  Passion  ;  —  IV.  De  la  Passion  à  la  Tri- 
nité ;  —  V.  De  la  Trinité  à  l'Avent  ;  —  VI.  Sancloral  ;  —  VII. 
Liturgie  spéciale  des  malades,  des  défunts,  etc.  —  On  le  voit, 
c'est  une  véritable  «  Année  liturgique  »  dominicaine.  Les  deux 
premiers  volumes  ont  déjà  paru  <  Librairie  Desclée;,  les  autres 
suivront  rapidement.  L'auteur  nous  avertit  que  «  ce  travail 
sur  la  liturgie  dominicaine  a  pour  but  unique  d'en  présenter 
le  texte  et  les  cérémonies  à  la  méditation  journalière...  Ce 
n'est  donc  pas  une  œuvre  historique,  mais  bien  une  œuvre  de 
piété,  quoique,  dans  le  premier  volume  et  quand  l'occasion 
s'en  offrira,  nous  exposions  l'origine  de  la  liturgie  dominicaine 
soit  dans  son  ensemble,  soit  dans  le  détail,  avec  les  développe- 
ments et  modifications  qu'elle  a  subis  au  cours  des  siècles  ». 
A  la  fois  livre  d'oraison  et  livre  de  messe,  nous  souhaitons  à  ce 
bel  ouvrage  plein  succès  afin  que  se  répande  de  plus  en  plus 
la  vraie  piété  liturgique. 


Avec  la  permission  des  Supérieurs. 
Imprimatur  :  f  Félix,  episc.  Forojul. 
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Dilecto  Filio 

Vincentio  Bernadot,  Sac.  O.  P. 

Commentarii  La  Vie  Spirituelle  moderatori, 

BENEDICTUS  PP.  XV 

Dilecte  Fili,  salutem  et  apostolicam  benedictionem. 

Quandoquidem  ad  ea  illustranda  quae  ad  spiritum 
pertinent,  in  vita  tum  ascetica  tum  mystica,  plurimum 
valere  doctrinam  S.  Thomae  nemo  ignorât,  Ipsique  non 
semel,  occasione  data,  professi  sumus  ;  tdcirco  libenti 
sane  animo  prima  volumina  commentarii  La  Vie  Spi- 
rituelle, cui  tu  moderaris  sapienter,  pio  muneri  abs  te 
nuper  accepimus  ;  idem  enim  haec  tua  scriptio  expli- 
care  contendit,  quid  scilicet  luminis  afferat  in  abstrusis 
hujusmodi  quaestionibus  Princeps  Scholasticorum. 
Hue  accedit  quod  cum  multi  hac  aetate  supernaturalem 
vitam  negligant,  vel,  ejus  loco,  vanum  quemdam 
colant  mollemque  pietatis  sensum,  necesse  omnino  est 
ut  saepius  recogitetur  quid  hac  in  re  tradiderint,  una 
cum  Sacra  Scriptura,  sancti  Patres,  idque  Aquinate 
.praesertim  magistro,  qui  quidem  ipsorum  doctrinam 
de  elevatione  vitae  supernaturalis  tam  lucide  exposuit  ; 
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ac  praeterea  quibus  conditionibus  proficiat  gratia  virtu- 
tum  et  donorum  Sancti  Spiritus  quorum  perfectio  vita 
mystica  continetur.  Haec  vos  in  commentario  vestro 
doctissime  quidem  solideque  exponere  instituistis. 
Quamobrem  non  modo  sollertiam  hanc  vestram  dilau- 
damus,  sed  etiam  ut  ista  scriptio  quam  plurimis  afferat 
emolumentum  precamur  vehementer.  Qua  spe  laeti, 
in  auspicium  divinorum  munerum,  itemque  ut  pater- 
nae  benevolentiae  Nostrae  pignus,  '  tlbi,  dilecte  Fili, 
iisque  omnibus  qui  pium  commentarium  La  Vie 
Spirituelle  quoquo  modo  juverint  vel  legerint,  Apo- 
stolicam  benedictionem  effuso  animo  impertimus. 

Datum  Romae,  apud  Sanctum  Petrum,  die  xv  sep- 
tembris  MCMXXI,  Pontificatus  Nostri  anno  octavo. 

BENEDICTUS  PP.  XV. 


TRADUCTION 

A  notre  cher  Fils  Vincent  Bernadot, 
Prêtre  de  l'Ordre  des  Frères  Prêcheurs, 

Directeur  de  La  Vie  Spirituelle 

BENOIT  XV,  PAPE. 

Cher  Fils,  salut  et  bénédiction  apostolique. 

En  vérité,  lorsqu'il  s'agit  de  mettre  en  lumière  ce 
qui  touche  l'esprit  dans  sa  vie  ascétique  et  mystique, 
nul  n'ignore  la  grande  valeur  de  la  doctrine  de  saint 
Thomas.  Nous-même,  à  plusieurs  reprises,  chaque  fois 
que  l'occasion  s'en  est  offerte,  l'avons  proclamé.  Aussi 
est-Ce-  -d'un- cœur  .joyeux  que  Nous  recevions  récem- 
rnerrt'le/  pieùtoihomimage  qûe'votts'  Nous  âve£'fait  des 


—  i63  — 

premiers  volumes  de  la  revue  La  Vie  Spirituelle,  dont 
vous  êtes  le  sage  directeur. 

C'est  cela  même,  en  effet,  que  votre  publication 
s'efforce  d'exposer  :  à  savoir  tout  ce  que  le  Prince 
des  Scolastiques  apporte  de  lumière  en  ces  difficiles 
questions. 

De  nos  jours,  beaucoup  négligent  la  vie  surnaturelle 
ou  cultivent  à  sa  place  un  inconsistant  et  vague  sen- 
timentalisme. Aussi  est-il  absolument  nécessaire  de 
rappeler  plus  souvent  ce  que,  avec  la  Sainte  Écriture, 
les  Pères  de  l'Eglise  nous  ont  enseigné  à  ce  sujet, 
et  de  le  faire  en  prenant  surtout  pour  guide  saint 
Thomas  d'Aquin,  qui  a  exposé  avec  tant  de  clarté  leur 
doctrine  sur  l'élévation  de  la  vie  surnaturelle.  Il  faut 
aussi  instamment  attirer  l'attention  des  âmes  sur  les 
conditions  requises  pour  le  progrès  de  la  grâce  des 
vertus  et  des  dons  du  Saint-Esprit,  dont  l'épanouissement 
parfait  se  trouve  dans  la  vie  mystique. 

Et  c'est  bien  cela  que  vos  collaborateurs  et  vous, 
avez  entrepris  d'exposer  dans  votre  revue,  d'une  façon 
très  docte  et  solide.  Aussi  non  seulement  Nous  louons 
votre  zèle  éclairé,  mais  encore  Nous  prions  ardemment 
pour  que  cette  publication  fasse  progresser  le  plus 
grand  nombre  d'âmes  possible. 

Réjoui  par  cet  espoir,  en  présage  des  faveurs  divines 
et  comme  gage  de  Notre  paternelle  bienveillance,  à 
vous,  cher  Fils,  et  à  tous  ceux  qui,  de  quelque 
manière,  aident  la  pieuse  revue  La  Vie  Spirituelle,  ou 
la  lisent,  Nous  accordons  de  grand  cœur  la  bénédiction 
apostolique. 

Donné  à  Rome,  près  Saint-Pierre,  le  15  septembre 
1921,  la  huitième  année  de  Notre  Pontificat. 

BENOIT  XV,  PAPE. 


N°   27.  DÉCEMBRE    1921. 


LA  VIE  SPIRITUELLE 


REVUE   MENSUELLE 


LES   PRINCIPES   ET   LA   PRATIQUE 


L'Appel  général  à  la  vie  mystique 
et  Fappel  individuel 

(2e  article) 


Dans  un  précédent  article  nous  avons  posé  la  question 
de  l'appel  général  des  âmes  à  la  vie  mystique  :  toutes  les 
âmes  en  état  de  grâce,  du  fait  qu'elles  doivent  y  persévérer 
et  y  grandir  jusqu'à  la  mort,  sont-elles  appelées  à  la  vie 
mystique  ?  Pour  résoudre  ce  problème  selon  les  données 
de  la  tradition  et  d'après  les  principes  de  la  théologie,  nous 
avons  recherché  le  sens  exact  des  termes  «  vie  mystique  » 
et  «  contemplation  mystique  »  proprement  dite,  ce  qu'il 
faut  entendre  par  «  ordinaire  »  et  «  extraordinaire  »  dans 
la  voie  de  la  sainteté,  et  enfin  quelles  sont  les  différentes 
acceptions  du  mot  appel  ou  vocation,  suivant  que  l'appel 
est  général  ou  individuel,  éloigné  ou  prochain,  prochain 
suffisant  ou  prochain  efficace. 

La  question  qui  nous  occupe  peut  donc  se  formuler  exac- 
tement, soit  en  considérant  d'une  manière  abstraite  la  vie 
de  la  grâce,  soit  concrètement  par  rapport  aux  âmes  qui 
ont  reçu  cette  vie.  Dans  le  premier  cas,  on  considère  la  loi 
intime  du  développement  supérieur  de  la  semence  divine, 
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semen  gloriae  ;  dans  le  second  cas,  comme  dans  la  parabole 
du  semeur,  on  envisage  les  conditions  très  variables  du 
terrain  où  elle  doit  germer.  De  même  sont  distinctes  les 
deux  questions  suivantes  :  i° la  grâce  est-elle  par  son  essence 
même  le  germe  de  la  vie  du  ciel,  20  Dieu  donne-t-il  non 
seulement  à  tous  les  hommes  en  général,  mais  à  chacun  en 
particulier,  la  grâce  suffisante  pour  faire  leur  salut. 

Nous  parlerons  donc  i°  de  l'appel  général  et  éloigné  des 
âmes  en  état  de  grâce  à  la  vie  mystique,  a0  de  l'appel  indi- 
viduel et  prochain.  Nous  examinerons  dans  un  autre  arti- 
cle les  objections  qu'on  peut  faire  à  cette  doctrine. 


Si.  —  L'Appel  général  et  éloigné. 
Les  trois  principales  raisons  qui  le  fondent. 

Poser  cette  question,  c'est  se  demander  :  la  vie  de  la 
grâce  peut-elle  avoir  son  plein  développement  normal  sans 
la  vie  mystique  proprement  dite,  caractérisée,  nous  l'avons 
vu,  par  la  prédominance  des  dons  du  Saint-Esprit  et  de 
leur  mode  supra-humain,  spécifiquement  distinct  du  mode 
humain  des  vertus,  qui  caractérise  la  vie  ascétique?  (i) 

D'après  tout  ce  que  nous  avons  dit  dans  les  précédents 
articles,  il  nous  paraît  certain  que  la  vie  mystique  ainsi 
définie  est  l'âge  adulte  de  la  vie  chrétienne. 

(i)  Cf.  S.  Thomas,  I'  II",  q.  68.  —  Etat  mystique  s'identifie  avec 
voie  passive  ;  il  est  par  suite  tout  à  fait  distinct,  non  seulement  des 
grâces  gratis  datae,  comme  la  prophétie,  mais  aussi  de  certaines  faveurs 
spéciales  et  extraordinaires,  comme  des  paroles  intérieures,  qui  peu- 
vent êtres  ordonnées  surtout  à  la  sanctification  de  l'âme  qui  les  reçoit, 
et  accompagner  parfois  la  contemplation  infuse  et  l'union  mystique, 
sans  en  constituer  l'essence.  Ce  sont  des  phénomènes  concomitants, 
accessoires  et  passagers,  qu'on  peut  déclarer  extraordinaires  de  soi,  sans 
porter  atteinte  à  la  doctrine  d'après  laquelle  la  contemplation  mysti- 
que, elle,  n'est  pas  extraordinaire  de  soi,  ou  de  droit,  mais  seulement 
de  fait. 


—  167  — 

Noi/s  rappellerons  ici  les  trois  principales  raisons  qui  per- 
mettent de  l'affirmer.  Ces  raisons  doivent  se  fonder  sur  la 
vie  de  la  grâce  considérée  dans  son  essence  et  non  seule- 
ment »ur  des  signes  extérieurs  ou  des  statistiques  matériel- 
les. Il  ne  suffit  pas  en  effet  de  dire  :  cet  appel  est  général, 
puisqu'il  y  a  des  âmes  mystiques  dans  toutes  le»  conditions 
humaines,  parmi  les  ignorants  et  les  savants,  les  prêtres  et 
les  laïques,  les  religieux  et  les  séculiers,  non  seulement 
dans  les  ordres  contemplatifs,  mais  aussi  dans  les  ordres 
actifs.  Cette  raison  est  probable,  mais  elle  reste  insuffisante, 
car  on  peut  dire  aussi  bien  :  il  y  a  des  artistes  dans  toutes 
ces  catégories  de  personnes,  et  pourtant  la  vocation  artis- 
tique dans  l'ordre  naturel  n'est  pas  générale  mais  spéciale; 
c'est  un  don  particulier  qui  n'est  pas  accordé  à  tous,  ni 
promis  à  tous. 

De  même  pour  établir  que  Dieu  veut  sauver  tous  les 
hommes,  il  ne  suffit  pas  de  montrer  qu'il  veut  sauver  des 
hommes  dans  toutes  les  conditions,  parmi  les  juifs  et  les 
païens,  les  savants  et  les  illettrés,  les  riches  et  les  pauvres. 

Pour  établir  que  toutes  les  âmes  en  état  de  grâce  sont 
d'une  façon  générale  et  éloignée  appelées  à  la  vie  mystique, 
comme  à  celle  du  ciel,  il  faut  que  les  raisons  de  cet  appel 
se  fondent  sur  la  nature  même  de  la  vie  de  la  grâce  sanc- 
tifiante ou  «  grâce  des  vertus  et  des  dons  ».  Or  cette  vie 
peut  être  considérée  surtout  de  trois  manières  :  dans  son 
principe  :  la  grâce  même  ;  dans  son  progrès  :  la  parfaite 
purification  du  péché  et  des  imperfections  ;  dans  sa  fin  :  la 
vie  du  ciel.  Ces  trois  considérations  sont,  non  pas  acciden- 
telles, extérieures  ou  matérielles,  mais  essentielles  et  for- 
melles. 

En  d'autres  termes,  pour  faire  voir  que  la  grâce  ou  la 
vie  intérieure  n'a  son  plein  développement  normal  que  dans 
la  vie  mystique  proprement  dite,  il  faut  montrer  i°  que 
leur  principe  est  le  même,  20  que  le  progrès  de  l'une  n'est 
complet  que  dans  l'autre,  3°  que  leur  fin  est  la  même  et 
que  seule  la  vie  mystique  y  dispose  immédiatement,  d'une 
façon  parfaite. 

C'est  ce  que  nous  allons  expliquer. 
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A..  —  Le  principe  radical  de  la  vie  mystique 
est  le  même  que  celui  de  la  vie  intérieure  commune. 

Ce  principe  est  la  grâce  sanctifiante,  ou  «  grâce  des  ver- 
tus et  des  dons  »  ;  il  se  manifeste  dans  la  vie  intérieure  ascé- 
tique selon  le  mode  humain  des  vertus,  dans  la  vie  mysti- 
que selon  le  mode  supra-humain  des  dons,  qui  prédomine 
en  elle.  —  Or  ces  dons,  en  tant  que  dispositions  habituelles, 
qui  nous  rendent  dociles  aux  inspirations  du  Saint-Esprit, 
grandissent,  comme  les  vertus  infuses,  avec  la  charité;  et 
celle-ci  doit  ici-bas  toujours  se  développer,  par  nos  méri- 
tes et  par  la  sainte  communion,  selon  les  exigences  du  pre- 
mier précepte  de  l'amour,  qui  n'a  pas  de  limites  (IIa  IIa% 
q.  184,  a.  3).  —  On  ne  peut  donc  avoir  une  haute  charité, 
sans  avoir  les  dons,  comme  dispositions  habituelles,  à  un 
degré  correspondant  (  1).  Par  suite,  l'âme  vraiment  géné- 
reuse et  fidèle  sera  de  plus  en  plus  sous  la  direction 
immédiate  du  Saint-Esprit,  et  le  mode  humain  de  notre 
activité  se  subordonnera  de  plus  en  plus  au  mode  divin 
des  inspirations  du  Maître  intérieur.  Ce  dernier  mode,  doit 
donc  finir  par  dominer,  ce  qui  caractérise  la  vie  mystique. 

Par  où  l'on  voit  que  le  principe  de  la  vie  intérieure  com- 
mune contient  en  germe  la  vie  mystique,  il  est  donc  appelé 
à  s'épanouir  sou»  cette  forme  supérieure,  qui  est  ici-bas 
comme  la  fleur  de  la  vie  surnaturelle. 

En  vertu  de  cette  communauté  de  principe,  il  faut  ajou- 
ter :  par  le  progrès  de  la  charité,  nous  pouvons  arriver  à 
mériter  au  sens  propre  du  mot  (de  condigno)  les  degrés 

(1)  Cf.  P  II",  q.  66,  a.  a  :  Toutes  les  vertus,  comme  habitus,  à  raisou 
de  leur  connexion  (et  il  faut  en  dire  autant  des  dons  qui  leur  sont  aussi 
connexes  dans  la  charité,  I*  II",  q.  68,  a.  2  et  5)  grandissent  ensemble, 
tout  en  gardant  leur  différence  de  perfection,  comme  les  doigts  de  la 
main.  Mais  cependant  tel  homme  peut  avoir  une  inclination  natu- 
relle plus  grande  à  exercer  cette  vertu,  que  telle  autre,  ou  être  plus 
porté  par  la  grâce  de  Dieu  à  en  faire  les  actes.  —  De  même  saint  Tho- 
mas, parlant  de  la  connexion  des  dons,  dit  :  «  l'un  d'entre  eux  ne  peut 
être  parfait  sans  les  autres  (P  II",  68,  a.  5)  »  ;  et  cependant  telle  âme 
excelle  plus  dans  les  actes  de  celui-ci  que  dans  les  actes  de  tel  autre. 
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supérieurs  des  dons  du  Saint-Esprit,  considérés  comme 
dispositions  habituelles,  connexes  avec  la  charité.  De  plus, 
nous  méritons  par  là  au  moins  au  sens  large  (saltem  de 
congruo)  les  inspirations  actuelles  correspondantes  à  ce» 
degrés  supérieurs  des  dons,  car  généralement  (et  on  en  voit 
la  convenance)  le  Saint-Esprit  éclaire  et  inspire  les  âmes 
selon  le  degré  de  leur  docilité  habituelle,  de  leur  humilité 
et  de  leur  amour  de  Dieu. 

Telle  est,  sur  le  mérite  saltem  de  congruo,  la  doctrine 
des  théologiens  mystiques  thomistes  qui  suivent  à  la  fois 
saint  Thomas,  saint  Jean  de  la  Croix  et  sainte  Thérèse  : 
Philippe  de  la  Sainte-Trinité,  0.  C.  (i),  Th.  de  Vallgornera, 
0.  P.  (a),  Meynard,  0.  P.  (3),  etc.. 

La  première  raison  de  l'appel  général  et  éloigné  des  âmes 
en  état  de  grâce  à  la  vie  mystique  repose  donc  sur  le  prin- 
cipe radical  de  cette  vie  :  la  grâce  des  vertus  et  des  dons. 

Cette  raison  fondamentale  peut  s'exprimer  aussi  plus 
concrètement  et  par  là  même  se  confirme,  comme  il  suit  : 

Il  n'y  a  pas  de  sainteté  sans  l'héroïcité  des  vertus  infu- 
ses, connexes  dans  la  charité,  c'est-à-dire  sans  un  haut 
degré  de  ces  vertus,  décrit  par  saint  Thomas  quand  il 
parle  des  virtutes  purgatoriae  et  surtout  des  virtutes  purgati 
animi  (A). 

Or  les  dons  du  Saint-Esprit,  comme  dispositions  habi- 
tuelles, connexes  avec  la  charité,  grandissent  avec  elle  ;  et 
le  Saint-Esprit  nous  meut  ordinairement  selon  le  degré  de 
notre  docilité  habituelle  et  d'autant  plus  souvent  que  nous 
sommes  plus  dociles. 

Donc,  ordinairement  (5)  il  n'y  a  pas  de  sainteté  sans  que 
l'âme  soit  souvent  mue  par  le  Saint-Esprit  selon  les  degrés 


(i)  Samma  Theologiae  mysticae  (Bruxelles,  1874),  t.  II,  p.  Su. 
(a)  Mystica  Theologia  D.  Thomae  (Torino,  1911),  t.  I,  p.  445. 

(3)  Traité  de  la  vie  intérieure  (Paris,  1880),  t.  II,  p.  ia8. 

(4)  1"  II",  q.  61,  a.  5,  et  q.  68,  a.  1,  ad   1",  et  in  Matth.  c.  v  princi- 
pio. 

(5)  Nous  ne  parlons  pas  ici  de  tel  ou  tel  cas  particulier,  mais  d'une 
loi  générale. 
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supérieurs  des  dons  ;  et  c'est  là  la  vie  mystique  non  seule- 
ment au  sens  large,  mais  au  sens  strict,  l'état  passif,  dans 
lequel  domine  non  plus  le  mode  humain  de  notre  activité, 
mais  l'activité  du  Saint-Esprit  et  notre  passivité  pleinement 
docile  (1). 

Voir  à  ce  sujet  ce  que  dit  Benoît  XIV  de  l'héroïcité  des 
vertus  et  de  leur  connexion  ;  c'est  cette  connexion,  dit-il,  qui 
manquait  dans  les  héros  du  paganisme  et  qui  fait  défaut 
dans  les  fanatiques  qui  meurent  obstinés  dans  leurs  erreurs  ; 
ils  ne  prient  pas  pour  leurs  bourreaux  (2).  Pour  que  la 
vertu  héroïque  soit  prouvée,  il  faut,  dit-il  aussi,  quatre  con- 
ditions :  i°  que  la  matière  soit  difficile,  au-dessus  des  for- 
ces communes  des  hommes,  20  que  les  actes  soient  accom- 
plis promptement,  facilement,  3°  avec  joie,  4°  et  non 
une  fois  ou  rarement  mais  souvent,  lorsque  l'occasion  s'en 
présente  (3).  Cela  suppose  un  haut  degré  de  charité  et  un 
degré  proportionné  des  dons  du  Saint-Esprit. 

On  voit  mieux  ainsi  le  sens  et  la  portée  de  la  première 
raison  que  nous  avons  invoquée  :  le  principe  radical  de  la 
vie  mystique  est  le  même  que  celui  de  la  vie  intérieure 
commune.  Nous  verrons  dans  un  prochain  article  les  objec- 
tions qu'on  peut  faire  contre  cette  première  raison.  Consi- 
dérons la  seconde  qui  porte  sur  ce  qu'exige  le  progrès  de 
la  vie  intérieure. 


B.  —  Dans  le  progrès  delà  vie  intérieure,  la  purification  de 
l'âme  n'est  complète  que  par  les  purifications  passives, 
qui  sont  d'ordre  mystique. 

Ce  progrès  doit  en  effet,  se  faire  par  la  purification  du 
péché,  de  ses  suites  et  des  imperfections  :  purification  active 
ou  mortification  que  nous  nous  imposons  à  nous-mêmes, 
et  purification  passive,  qui  vient  de  l'action  divine  en 


(1)  I*  II",  q.  68,  a.  3,  ad  a". 

(a)  De  Servorum  Dti  beatijicatione,  1.  III,  c.  ai,  de  Virtute  heroica. 

(3)  Ibid. 


—  I7I  — 

nous  (i).  Bien  que  les  peines  extérieures  surnaturellement 
supportées  contribuent  grandement  à  nous  purifier,  ce  tra- 
vail de  purification,  selon  les  grands  maîtres,  surtout  selon 
saint  Jean  de  la  Croix,  n'est  complet,  normalement,  que  pa-r 
les  purifications  passives  des  sens  et  de  l'esprit. 

Or,  selon  les  mêmes  maîtres,  ces  douloureuses  purifica- 
tions, sorte  de  purgatoire  anticipé,  sont  d'ordre  propre- 
ment mystique.  Le  Saint-Esprit  purifie  ici-bas  les  âmes 
pleinement  généreuses,  de  telle  façon  qu'elles  n'aient  plus 
à  subir,  par  leur  faute,  après  la  mort,  la  purification  sans 
mérite  du  purgatoire.  Il  faut  ordinairement  passer  par  ce 
creuset  soit  en  méritant  dans  cette  vie,  soit  sans  mérites 
outre-tombe  (2). 

Cette  raison  paraît  décisive  à  qui  connaît  les  motifs 
donnés  par  saint  Jean  de  la  Croix  de  la  nécessité  de  la  dou- 
ble purification  passive  des  sens  et  de  l'esprit  (Nuit  obscure, 


(i)EUe  procède  surtout  du  don  d'intelligence;  cf.  saint  Thomas, 
11"  II",  q.  8,  a.  7,  et  I*  II",  q.  79,  a.  a  :  «  In  hac  vita,  purgato  oculo 
per  donum  intellectus,  Deus  quodammodo  videri  potest.  » 

(2)  Nous  disons  :  ordinairement  il  faut  passer  par  ce  creuset;  il  y  a  en 
etfet  des  exceptions,  ne  serait-ce  que  celle  des  enfants  qui  meurent 
sitôt  après  leur  baptême  ;  mais  aussi  n'ont-ils  pas  un  degré  de  gloire 
aussi  élevé  que  s'ils  avaient  mérité  dans  l'épreuve.  Quant  aux  mar- 
tyrs qui  n'étaient  pas  passés  par  le  creuset  dont  nous  parlons  avant 
leur  supplice,  ils  y  sont  passés  dans  leurs  dernières  souffrances.  On 
comprend  dès  lors  que  saint  Jean  de  la  Croix  dise  des  âmes  qui  ont 
traversé  la  très  douloureuse  nuit  de  l'esprit  :  «  Elles  doivent  à  leur 
purification  parfaite  par  l'amour  de  ne  point  passer  par  le  purgatoire  » 
(Nuit,  1.  II,  c.  10). 

De  même,  Tauler  remarque,  dans  son  sermon  lv  (p.  a56,  éd.  alle- 
mande de  F.  Vetter)  au  sujet  des  commençants,  qui  restent  fidèles 
aux  commandements  :  «  C'est  plutôt  une  exception,  qu'ils  vivent  dans 
ane  pureté  suffisante  pour  éviter  le  purgatoire,  bien  que  cela  puisse  arri- 
ver quelquefois.  »  Cela  peut  arriver  par  exemple  à  un  jeune  religieux 
qui  meurt  sitôt  après  sa  profession,  mais  s'il  avait  vécu  plus  long- 
temps il  serait  retombé  probablement  dans  des  fautes  qui  auraient 
exigé  la  purification  dont  nous  parlons  avant  ou  après  la  mort.  En 
tout  cas  nul  ne  fait  du  purgatoire  après  la  mort,  que  par  sa  faute.  S'il 
avait  été  plus  fidèle  à  la  grâce,  il  aurait  pu  l'éviter. 
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1.  I,  c.  3  ;  1.  II,  ci);  nous  les  avons  exposés  assez  longue- 
ment dans  un  précédent  article  (i). 

Ces  purifications  sont  le  moyen  le  plus  efficace  qui  con- 
duit à  l'union  divine,  car  elles  seules  purifient  de  tout 
alliage  l'humilité  et  les  trois  vertus  théologales  ;  elles  seule* 
mettent  en  un  puissant  relief  le  motif  formel,  tout  surna- 
turel, de  ces  vertus  les  plus  hautes.  Avant  ces  épreuves 
l'âme  ne  peut  être  pleinement  surnaturalisée  (a). 

Considérons  maintenant  la  fin  de  la  vie  intérieure. 


C.  —  La  fin  de  la  vie  intérieure  est  la  même  que  celle  de 
la  vie  mystique,  mais  celle-ci  y  dispose  plus  immédiatement 

Cette  fin  c'est  la  vie  du  ciel,  et  le  sommet  normal,  quoique 
en  fait  assez  rare,  du  développement  de  la  vie  de  la  grâce 
ici-bas,  doit  être  une  disposition  très  parfaite  à  recevoir 
la  lumière  de  gloire,  sitôt  après  la  mort,  sans  passer  par 
le  purgatoire.  Nul  en  effet  ne  passera  que  par  sajaute,  pour 
avoir  négligé  des  grâces  reçues  ou  offertes,  dans  ce  lieu  de 
souffrances,  où  l'on  ne  mérite  plus.  Il  est  dans  l'ordre  radi- 
cal de  voir  Dieu  sitôt  après  la  mort,  et  c'est  pourquoi  les 
âmes  du  purgatoire  souffrent  tant  de  ne  pas  le  voir. 

Or  la  disposition  parfaite  à  recevoir  la  vision  béatifique 
sitôt  après  le  dernier  soupir,  ne  peut  être  que  la  charité 
intense  d'une  âme  pleinement  purifiée,  avec  l'ardent  désir 

(i)  La  Vie  Spirituelle,  mars  1921  :  La  Charité  des  parfaits. 

(a)  Tout  ceci  est  exprimé  beaucoup  mieux  que  nous  ne  saurions  le 
faire  en  un  remarquable  article  traduit  de  l'espagnol  et  publié  ici 
même  en  juillet  193 1,  Les  étapes  de  la  vie  intérieure,  S  II.  La  mort  mys- 
tique, par  un  missionnaire  espagnol  de  Lima,  le  P.  V.  Ose>de,  0.  P.,  qui 
doit  avoir  l'expérience  de  ces  choses  pour  en  parler  d'une  façon  aussi 
vivante.  Telle  ou  telle  page  de  cet  article  (par  ex.,  p.  a84)  peut  n'être 
pas  saisie  par  le  lecteur  qui  se  placerait  seulement  au  point  de  vue 
ascétique  ou  au  point  de  vue  scolastique  ;  pour  être  comprise  elle  doit 
être  lue  du  point  de  vue  mystique  où  s'est  placé  l'auteur.  Telle  pro- 
position vraie  au  sens  mystique,  par  ex.  :  «  la  créature  n'est  rien  », 
serait  fausse  au  sens  scolastique,  si  l'on  n'ajoutait  :  la  créature  n'est 
rien  par  elle-même  ou  en  comparaison  de  Dieu. 
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de  voir  Dieu,  tels  que  nous  les  constatons  dans  l'union 
mystique,  et  plus  particulièrement  dans  l'union  transfor- 
mante. Celle-ci  est  donc  bien  ici-bas  le  sommet  du  déve- 
loppement de  la  vie  de  la  grâce,  et  c'est  là  seulement  que 
cette  vie  surnaturelle  est  pleinement  épanouie. 

Il  serait  facile  de  montrer  que  cette  troisième  raison 
comme  les  deux  précédentes  a  été  formulée  d'une  manière 
plus  ou  moins  explicite  par  tous  les  grands  maîtres  de  la 
mystique. 

Ce6  trois  raisons  de  l'appel  général  et  éloigné  des  âmes 
justes  à  la  vie  mystique,  sont  fondamentales,  car  elles  repo- 
sent i°  sur  le  principe  commun  de  la  vie  intérieure  et  de  la 
vie  mystique,  et  sur  la  loi  du  progrès  des  dons,  comme 
habitus  ou  dispositions  habituelles  connexes  avec  la  cha- 
rité ;  2°  sur  la  nécessité  des  purifications  passives,  qui  sont 
d'ordre  mystique,  et  le  moyen  le  plus  ejficace  pour  conduire 
ici-bas  à  l'union  divine;  —  3°  sur  la  fin  commune  de  la  vie 
inétrieure  et  de  la  vie  mystique,  et  sur  la  perfection  nor- 
malement requise  pour  recevoir  sitôt  après  la  mort  la  vision 
béatifique,  et  non  pas  seulement  un  degré  infime  de  celle- 
ci. 

Ces  trois  considérations  du  principe  de  la  vie  surnatu- 
relle, de  son  moyen  le  plus  efficace,  de  sa  fin,  ne  sont  pas 
accidentelles  ni  matérielles,  elles  sont  essentielles  et  formel- 
les et  permettent  ainsi  d'établir  la  loi  du  développement 
supérieur  de  la  semence  divine,  de  la  vie  de  la  grâce, 
semen  gloriae. 

Il  paraît  donc  certain  que  la  vie  mystique,  caractérisée 
par  la  prédominance  des  dons  du  Saint-Esprit,  est  requise 
à  la  pleine  perfection  de  la  vie  chrétienne. 

En  est-il  de  même  de  la  contemplation  mystique  propre- 
ment dite  ? 

Certains,  après  avoir  accordé  ce  qui  précède,  hésitent  à 
répondre  à  cette  dernière  question.  Pourquoi  ?  Parce  que, 
disent-ils,  il  y  a  des  âmes  dans  lesquelles  dominent  surtout 


—  174  — 

les  dons  du  Saint-Esprit  relatifs  à  l'action,  et,  dans  la  prière, 
dans  la  psalmodie,  le  don  de  piété,  sans  que  leur  oraison 
soit  proprement  passive,  sans  qu'il  y  ait  intervention  fré- 
quente et  manifeste  des  dons  contemplatifs  d'intelligence 
et  de  sagesse.  De  la  sorte  ces  âmes  seraient  dans  la  vie 
mystique,  supérieure  à  l'ascèse,  sans  avoir  pourtant  la 
contemplation  mystique  proprement  dite,  l'oraison  de 
recueillement  passif  ou  de  quiétude. 

Nous  dirons  :  il  se  peut  en  effet  que  les  dons  de  la  con-  ; 
templation  n'interviennent  encore  en  ces  âmes  que  d'une 
façon  latente  et  diffuse  ;  il  y  a  là  une  vie  mystique  encore  . 
imparfaite.  Elle  peut  s'accompagner  d'une  grande  généro- 
sité, qui  mérite  déjà  le  nom  de  perfection,  sans  être  pour- 
tant la  pleine  perfection  de  la  vie  chrétienne  (i).  Cette 
dernière,  pour   être  vraiment  une  plénitude,  requiert  le 
complet  développement  de  tout  l'organisme  spirituel,  y 
compris  les  dons  supérieurs  d'intelligence  et  de  sagesse  (a).  , 
C'est  le  prélude  normal  de  la  vie  du  ciel,  la  disposition 
immédiate  parfaite  à  la  vision  béatiûque,  qui  n'est  donnée 
qu'aux  âmes  tout,  à  fait  purifiées,  lorsqu'elles  en  ont  le 
très  vif  désir. 

Telle  nous  paraît  être,  en  confirmité  avec  la  tradition,  la 
doctrine  de  saint  Thomas  sur  les  rapports  des  dons  du 
Saint-Esprit  avec  le  progrès  de  la  charité  (3).  C'est  aussi, 

(i)  Ce  qui  n'est  nullement  requis  à  la  perfection,  ni  même  à  une 
très  haute  perfection,  ce  sont  les  délices  de  la  contemplation,  comme 
le  dit  plusieurs  fois  sainte  Thérèse;  très  souvent  en  effet  la  contem- 
plation mystique  est  aride  et  douloureuse.  Cf.  Saudreau,  La  Vie  d'U- 
nion à  Dieu,  d'après  les  grands  maîtres  de  la  Spiritualité,  3*  éd.,  p.  a63...» 
confrontation  de  plusieurs  textes  de  sainte  Thérèse. 

(a)  En  d'autres  termes,  la  contemplation  mystique  du  mystère  de 
Dieu  présent  en  nous  est  requise  à  la  pleine  perfection  de  la  rie  de  la 
grâce,  si  l'on  prend  ce  mot  perfection  non  seulement  au  sens  large 
et  du  point  de  vue  moral,  mais  au  sens  fort  et  métaphysique  qui 
exprime  ici  le  plein  épanouissement  de  l'organisme  surnaturel. 

(3)  Voir  particulièrement  I*  II**,  q.69,  a.  2  :  Est-ce  que  les  récom- 
penses dont  il  est  parlé  dans  les  huit  béatitudes  évangéliques  sont 
accordées  dès  cette  vie?  Elles  sont,  dit-il,  accordées  aux  parfaits 
(«  viris  Derfectis»,  et  non  seulement  à  quelques-uns  d'entre  eux)  comme 
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dans  les  différents  ordres  religieux,  la  doctrine  de  saint 
Bonaventure,  de  Tauler,  de  Ruysbroeck,  de  Louis  de  Blois, 
de  Denis  le  Chartreux,  de  sainte  Thérèse,  de  saint  Jean  de 
la  Croix,  du  P.  Lallemant,  S.  J.,  et  de  ses  disciples,  du 
P.  Surin,  etc.,  comme  le  montrent  longuement  M.  le  cha- 
noine Saudreau  dans  la  troisième  édition,  toute  récente,  de 
La  Vie  d'Union  à  Dieu  d'après  les  grands  maîtres  et  la  spi- 
ritualité (i),  et  le  P.  Lamballe  dans  La  contemplation.  Nous 
pensons  même,  avec  ces  derniers  et  le  P.  Arintero,  que  la 
vie  surnaturelle  n'a  tout  son  développement  ici-bas  que 
dans  l'union  transformante,  telle  qu'elle  est  décrite  par 
saint  Jean  de  la  Croix  et  sainte  Thérèse  (dernière  Demeure). 
Il  suffit  de  rappeler  ici  quelques  textes  caractéristiques  et 
ceux  qui  leur  semblent  opposés. 

Parlant  de  la  purification  passive  des  sens,  qui  est  d'or- 
dre mystique,  saint  Jean  de  la  Croix  dit  :  «  Il  faut  passer 
par  cette  nuit  obscure  pour  devenir  parfait  (2).  »  — 
<(  L'âme  est  donc  sortie,  elle  a  commencé  à  pénétrer  dans 
la  voie  de  l'esprit,  que  suivent  les  progressants  et  les 
avancés,  et  qu'on  nomme  aussi  voie  illuminative  ou  voie 
de  contemplation  infuse  (3).  »  —  «  C'est  à  Dieu  seul  qu'il 
appartient  de  placer  l'âme  dans  cet  état  surnaturel: 
quant  à  la  nature,  ce  qui  lui  est  demandé,  c'est  de  s'y 

ûïTprélude  de  la  vie  du  ciel,  «  per  quamdam  inchoationem  imperfec- 
tam  futurœ  beatitndinis  ».  Item  II*  II",  q.  45.  — «  Tout  chrétien,  dit 
saint  Thomas,  doit  participer  à  la  contemplation  de  Dieu,  car  le  pré- 
cepte est  pour  tous  :  Arrêtez-vous  et  voyez  que  je  suis  votre  Dieu  » 
(Ps.  xlv,  m).  «  Omnis  christianus,  qui  in  statu  salutis  est,  oportet 
quod  aliquid  de  contemplatione  participet,  cum  praeceptum  sit  omni- 
bus :  «  Vacate  et  vide  te  quoniam  ego  lum  Deus  »,  ad  quod  etiam  est 
tertium  praeceptum  legis  »  (III,  d.  36,  q.  i,  a.  3,  ad  5").  —  Si  cela  est 
vrai  de  tout  chrétien,  que  faut-il  dire  du  chrétien  arrivé  à  la  pleine 
perfection  de  la  vie  intérieure  I 

(i)  Cette  3' édition  est  plus  complète  que  les  deux  précédentes,  et 
contient  notamment,  p.  290,  le  résultat  des  recherches  du  P.  E.  Co- 
lunga,  O.P.,  sur  la  lutte  entre  spirituels  et  intellectuels  à  i'époque 
de  Cano. 

(a)  Nuit  obscure,  1. 1,  ci. 

(3)  Nuit  obscure,  1. 1,  c.  i4  (d'après  l'édition  critique  espagnol»). 
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disposer  dans  la  mesure  de  sa  capacité,  et  cela  est  possible 
naturellement,  en  tenant  surtout  compte  de  l'aide  divine 
ordinaire  qui  accompagne  l'effort.  A  mesure  que  l'âme 
progresse  dans  la  négation  et  le  vide  des  formes,  Dieu  la 
met  en  possession  de  l'union,  et  cette  opération  est  passive 
pour  l'âme  (i).  »  —  «  Pour  les  personnes  consacrées  au 
service  de  Dieu,  ce  changement  a  souvent  lieu  après  un 
temps  relativement  court,  car  ayant  renoncé  au  monde,  le 
sens  et  l'esprit  chez  elles  s'accommode  et  se  conforme  plus 
facilement  à  la  volonté  de  Dieu  (2).  »  —  «  Aussitôt  que 
l'âme  parvient  à  se  purifier  soigneusement  des  formes  et 
des  images  saisissantes,  elle  baignera  dans  cette  pure  et 
simple  lumière,  qui  deviendra  pour  elle  l'état  de  perfec- 
tion. En  effet,  cette  lumière  est  toujours  prête  à  pénétrer 
l'âme;  ce  qui  fait  obstacle  à  son  infusion,  ce  sont  les  for- 
mes, les  voiles  des  créatures  (3).  » 

Plus  loin,  saint  Jean  de  la  Croix  montre  la  nécessité  des 
purifications  passives  de  l'esprit  pour  arriver  à  la  pleine 
perfection  (4),  et  celle-ci  ne  se  trouve  selon  lui  que  dans 
l'union  transformante,  où  «  l'âme  n'est  plus  inquiétée  par 
le  démon,  ni  par  la  chair,  ni  par  le  monde,  ni  par  les  appé- 
tits; elle  peut  dire  :  l'hiver  est  fini,  la  pluie  a  cessé,  les 
fleurs  apparaissent  sur  notre  terre  (5)  ». 

Sainte  Thérèse  parle  de  même  à  ses  filles,  au  début  de 
la  5e  demeure  :  «  Ainsi,  nous  toutes  qui  portons  ce  saint 
habit  du  Carmel,  nous  sommes  appelées  à  l'oraison  et  à  la 
contemplation.  C'est  là  notre  première  institution...  Et 
pourtant,  je  vous  le  déclare,  bien  peu  d'entre  nous  se  dis- 
posent à  voir  le  Seigneur  leur  découvrir  la  perle  précieuse 
dont  nous  parlons.  Quant  à  l'extérieur,  je  le  reconnais, 
nous  sommes  en  bonne  voie.  Mais  pour  ce  qui  est  d'acqué- 
rir les  vertus  nécessaires  pour  arriver  où  j'ai  dit,  que  de 

(1)  Montée,  1.  III,  ci,  trad.  Hoor.,  p.  298. 
(a)  Vive  Flamme,  3'str.,  vers.  3,  S  V. 

(3)  Montée,  1.  II,  c.  i3,  trad.  Hoor.,  p.  i58. 

(4)  Nuit  obscure,  1.  II,  c.  i. 

(5)  Cantique  spirituel,  III*  partie,  str.  22,  fin, 
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choses  nous  manquent  et  quel  besoin  nous  avons  de 
bannir  toute  négligence  (i).  » 

Dans  le  Chemin  de  la  Perfection,  "ch.  19  fin,  parlant  de 
la  contemplation  infuse  et  des  eaux  vives  de  l'oraison, 
sainte  Thérèse  énonce  ce  principe  général,  qu'elle  déve- 
loppe ensuite  dans  les  chapitres  20,  21,  23,  20,  29,  33  : 
«  Songez  que  le  Seigneur  invite  tout  le  monde  (Venez  à  moi, 
vous  tous...  Matth.  xi,  28).  Il  est  la  Vérité  même,  la  chose 
est  hors  de  doute.  Si  le  festin  n'était  pas  général,  il  ne  nous 
appellerait  pas  tous,  ou  bien,  en  nous  appelant,  il  ne  dirait 
pas  :  Je  vous  donnerai  à  boire  (Si  quelqu'un  a  soif,  qu'il 
vienne  à  moi  et  qu'il  boive.  Joan.  vu,  37).  Il  dirait  :  Venez 
tous,  vous  n'y  perdrez  rien,  et  je  donnerai  à  boire  à  qui  je 
trouverai  bon.  Mais  comme  il  dit  sans  restriction  :  Venez 
tous,  je  regarde  comme  certain  que  tous  ceux  qui  ne  res- 
teront pas  en  chemin,  recevront  cette  eau  vive.  »  La  sainte 
ajoute  au  ch.  21  :  «  Ce  qui  est  d'une  importance  majeure, 
d'une  importance  capitale,  c'est  d'avoir  la  résolution  ferme, 
une  détermination  absolue,  inébranlable,  de  ne  s'arrêter 
point  qu'on  n'ait  atteint  la  source,  quoi  qu'il  arrive  ou 
puisse  survenir,  quoi  qu'il  en  puisse  couler,  quelques  cri- 
tiques dont  on  soit  l'objet,  qu'on  doive  arriver  au  terme  ou 
mourir  en  chemin,  accablé  sous  le  poids  des  obstacles, 
quand  le  monde  enfin  devrait  s'effondrer!  » 

On  ne  peut  affirmer  plus  nettement  l'appel  général  des 
âmes  à  la  vie  mystique. 

Et  cependant  sainte  Thérèse,  et  saint  Jean  de  la  Croix 
font,  çà  et  là,  des  réserves.  On  lit  par  exemple  dans  le  Che- 
min de  la  Perfection,  ch.  17  :  «  De  ce  qu'en  ce  monastère 
toutes  s'adonnent  à  l'oraison,  il  ne  s'ensuit  pas  que  toutes 
doivent  être  contemplatives.  C'estimpossible,  et  l'ignorance 
de  cette  vérité  pourrait  jeter  dans  la  désolation  celles  qui 
ne  le  sont  point  (2)...  Le  Seigneur  tarde  parfois  beaucoup, 

(1)  Château  intérieur,  5e  demeure,  ch.  1,  trad.des  Carmélites,  1910, 
p.  ia8.  —  C'est  cette  traduction  que  nous  donnons  dans  les  citations 
suivantes. 

(a)  Même  si  toutes  les  âmes,  et  plus  particulièrement  toutes  les 
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mais  il  donne  alors  d'un  seul  coup  et  magnifiquement  ce 
qu'il  a  donné  à  d'autres,  peu  à  peu,  en  bien  des  années.  » 
D'où  viennent  ces  réserves,  qui  paraissent  au  premier 
abord  contredire  le  principe  de  l'appel  général  des  âmes  à  la 
contemplation  infuse  ?  (1)  «  Il  semble  qu'il  y  ait  contradic- 
tion, dit  sainte  Thérèse  elle-même  (2),  entre  ce  que  je  viens 
de  dire  au  chapitre  précédent  (de  l'appel  général)  et  ce  que 
j'avais  dit  plus  haut  (ch.  17),  quand,  voulant  consoler  les 
âmes  qui  ne  parviennent  pas  à  la  contemplation,  je  mon- 
trais qu'il  y  a  divers  chemins  pour  aller  à  Dieu,  comme  il 
y  a  différentes  demeures  dans  le  ciel.  Et  pourtant  je  main- 
tiens ce  que  j'ai  dit.  »  —  Et  elle  maintient  de  fait  le  prin- 
cipe de  l'appel  général,  qu'elle  explique  à  nouveau  : 
«  Notre-Seigneur,  en  effet,  connaissant  notre  faiblesse,  a 
tout  ordonné  d'une  manière  digne  de  lui.  Mais  il  n'a  pas 
dit  :  Que  les  uns  viennent  par  tel  chemin,  et  les  autres  par 
tel  autre.  Non,  dans  sa  grande  miséricorde,  il  n'empêche 
personne  de  se  diriger  vers  cette  fontaine  de  vie  pour  s'y 
désaltérer. . .  Que  dis-je,  c'est  publiquement  et  à  grands  cris 
qu'il  nous  appelle  (Jésus  debout  dit  à  haute  voix  :  Si  quel- 
qu'un a  soif,  qu'il  vienne  à  moi  et  qu'il  boive.  Joan.vn,  37). 
Dans  sa  bonté  néanmoins,  il  ne  nous  fait  point  violence; 
mais  afin  que  personne  ne  se  retire  sans  consolation  et  ne 
meure  de  soif,  il  abreuve  de  plusieurs  manières  ceux  qui 
veulent  bien  le  suivre.  D'une  source  si  abondante  naissent 

Carmélites  sont  appelées  à  la  contemplation,  il  ne  s'ensuit  pas  évi- 
demment que  toutes  doivent  être  déjà  contemplatives.  Comme  le  dit 
sainte  Thérèse  dans  ce  texte  que  nous  citons,  Dieu  tarde  parfois 
beaucoup  à  accorder  ce  don.  Il  se  peut  même  qu'une  âme  très  géné- 
reuse, mais  très  portée  par  nature  à  s'extérioriser,  n'arriverait  à  la 
contemplation  infuse  qu'après  un  temps  plus  long  que  la  duré*  ordi- 
naire de  la  vie  ici-bas. 

(1)  Voir,  sur  la  conciliation  de  ces  textes  de  sainte  Thérèse,  le 
P.  Arintero,  Evolution  mystica,  p.  63g,  note  i,  Cuettiones  misticas, 
p.  3a5  ss.,  ainsi  que  le  travail  du  P.  Garate,  S.  J.,  Razon  y  Fe,  juil.  1908, 
p.3a5,  travail  qu'il  conviendrait  de  traduire  en  français  et  de  faire 
connaître  pour  faire  tomber  une  objection  assez  répandue  contre  le 
principe  que  nous  défendons. 

(a)  Chemin  de  la  Perfection,  c.  20,  trad.  des  Carmélites. 
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divers  ruisseaux,  les  uns  grands,  les  autres  moindres  :  il 
y  a  même  des  flaques  d'eau  pour  les  enfants,  c'est-à-dire 
pour  ceux  qui  commencent...  Ainsi,  mes  sœurs,  ne  crai- 
gnez pas  de  mourir  de  soif  dans  cette  voie...  Cela  étant, 
suivez  mon  conseil,  et  ne  restez  pas  en  chemin  ;  mais 
combattez  en  personnes  de  cœur,  prêtes  à  mourir  à  la 
peine  (i).  » 

Les  restrictions  faites  plus  haut  par  sainte  Thérèse  ne 
concernaient  donc  pas  l'appel  général  éloigné,  mais  l'appel 
individuel  prochain  dont  nous  devons  parler  maintenant. 


S  II.  —  L'Appel  individuel  prochain. 

Les  susdites  réserves,  disons-nous,  visent  non  pas  la  loi 
générale  du  plein  développement  de  la  vie  de  la  grâce, 
considérée  en  soi,  mais  le  terrain  où  la  semence  divine  est 
reçue,  comme  il  est  dit  dans  la  parabole  du  semeur. 
o  Pendant  qu'il  semait,  des  grains  tombèrent  le  long  du 
chemin,  et  les  oiseaux  du  ciel  vinrent  et  les  mangèrent. 
D'autres  grains  tombèrent  sur  un  sol  pierreux,  où  il  n'y 
avait  pas  beaucoup  de  terre,  et  ils  levèrent  aussitôt,  parce 
que  la  terre  était  peu  profonde.  Mais  le  soleil  s'étant  levé, 
la  plante,  frappée  de  ses  feux  et  n'ayant  pas  de  racine, 
sécha.  D'autres  tombèrent  parmi  les  épines,  et  les  épines 
crûrent  et  les  étouffèrent.  D'autres  tombèrent  dans  la 
bonne  terre,  et  ils  produisirent  des  fruits,  l'un  cent,  un 
autre  soixante,  et  un  autre  trente.  Que  celui  qui  a  des 
oreilles  pour  entendre,  entende  !  »  (Matth.  xm,  4.)  Ainsi 
encore,  parmi  les  arbres,  le  cèdre  ou  le  palmier  atteignent 
normalement  une  grande  hauteur  dans  une  terre  et  un  cli- 
mat favorables,  mais  il  en  va  tout  autrement  dans  un 
autre  climat.  De  même  la  question  de  l'appel  à  la  vie  mys- 

(i)  Chemin  de  la  Perfection,  ch.xx,  trad.des  Carmélites. 
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tique  se  complique  et  se  matérialise  en  quelque  sorte,  dès 
qu'on  considère  la  vie  de  la  grâce,  non  plus  en  soi,  mais 
dans  les  âmes  qui  la  reçoivent. 

Les  âmes  en  état  de  grâce  sont-elles  par  là  même  toutes 
et  chacune  appelées  à  la  vie  mystique  proprement  dite? 

Il  est  clair  d'abord  qu'elles  n'y  sont  pas  toutes  prédesti- 
nées', car  la  prédestination  produit  infailliblement  son 
effet,  sans  pourtant  violenter  la  liberté;  et  c'est  un  fait  que 
les  âmes  en  état  de  grâce  n'arrivent  pas  toutes  à  la  vie 
mystique. 

Il  est  clair  encore  qu'elles  n'y  sont  pas  toutes  individuel- 
lement appelées  d'une  façon  prochaine  ;  car  on  ne  trouve 
certes  pas  en  toutes  les  trois  signes  de  cet  appel,  énumérés 
par  saint  Jean  de  la  Croix  et  communément  admis.  Nous 
les  avons  indiqués  dans  un  précédent  article  :  i°la  médi- 
tation devient  impraticable,  20  l'âme  n'a  aucun  désir  de 
fixer  l'imagination  sur  aucun  objet  particulier,  intérieur 
ou  extérieur,  3°  elle  se  plaît  à  se  trouver  seule  avec  Dieu, 
fixant  sur  lui  son  attention  affectueuse  (i).  Ces  trois  signes 
ne  se  constatent  pas  dans  toutes  les  âmes  en  état  de  grâce. 

Mais  nous  croyons  que  toutes  et  chacune  sont  appelées 
à  la  vie  mystique  d'une  façon  éloignée  et  suffisante,  puis- 
que la  grâce  des  vertus  et  des  dons,  qu'elles  ont  reçue,  de 
par  la  loi  intime  de  son  développement,  contient  en  germe 
la  vie  mystique,  prélude  normal  de  celle  du  ciel  (a). 

(1)  Montée,  II,  c.  n  et  i3.  Dans  la  Nuit  obscure,  I.,  c.  9,  ces  trois 
signes  sont  formulés  d'une  manière  plus  accusée  comme  signes  de  la 
sécheresse  purificatrice  :  l'On  ne  trouve  ni  goût  ni  consolation  dans 
les  choses  divines  (connues  par  la  voie  des  sens)  ni  dans  aucune  chose 
créée;  a*  on  garde  ordinairement,  dans  le  souvenir  de  Dieu,  la  crainte 
de  ne  pas  le  servir,  d'aller  à  reculons,  à  cause  du  manque  de  saveur 
dans  les  choses  divines;  3' on  est  incapable  de  méditer  quand  on 
veut  s'y  livrer,  comme  on  en  avait  coutume,  eu  recourant  au  sens  de 
l'imagination.  La  raison  en  est  que  Dieu  commence  à  se  communi- 
quer, non  plus  au  moyen  du  raisonnement,  mais  par  l'acte  de  simple 
contemplation. 

(a)  L'expression  grâce  suffisante  éloignée  est  courante  en  théologie 
dans  une  autre  question,  qui  ressemble  à  celle-ci,  et  qui  concerne 
non  pas  toutes  les  âmes  en  état  de  grâce,  mais  tous  les  hommes  :  est- 
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Que  veut  dire  appel  éloigné  et  suffisant  ?  Cela  signifie 
que  si  toutes  les  âmes  étaient  fidèles  à  éviter,  comme  elles 
le  doivent,  le  péché  non  seulement  mortel  mais  véniel,  si 
elles  étaient,  chacune  dans  sa  condition,  généralement 
dociles  au  Saint-Esprit,  et  si  elles  vivaient  assez  longtemps, 
un  jour  viendrait  où  elles  recevraient  la  vocation  prochaine 
et  efficace  à  une  haute  perfection  et  à  la  vie  mystique  pro- 
prement dite.  Elles  en  ont  en  effet  reçu  le  principe  radical. 
Avant  ce  jour  on  peut  dire  purement  et  simplement 
qu'elles  n'y  sont  pas  encore  appelées,  comme  on  dit,  des 
infidèles,  qui  n'ont  jamais  entendu  la  prédication  de  l'É- 
vangile, qu'ils  ne  sont  pas  encore  individuellement  appe- 
lés à  la  vie  chrétienne,  bien  qu'il  y  ait  une  vocation  géné- 
rale des  païens  à  la  vie  chrétienne,  comme  à  l'unique  voie 
du  salut  voulue  par  Dieu  pour  tous  les  hommes  (i). 

Bien  des  âmes  ne  se  développeront  pas  assez  spirituelle- 
ment pour  être  disposées  comme  il  convient  à  la  vie  mys- 
tique. Cela  surtout  par  manque  d'humilité,  de  pureté  de 
cœur,  de  simplicité  de  regard,  de  recueillement,  de  géné- 
rosité ;  ou  aussi  parce  que  trop  portées  par  nature  à 
s'extérioriser,  ou  parce  que  trop  absorhées  dans  l'étude  ou 
les  soucis  d'administration,  elles  n'ont  pas  assez  l'amour 
de  l'oraison  silencieuse  et  profonde  qui  conduit  à  l'union. 

il  possible  pour  tous  et  chacun  de  se  sauver?  Dieu  non  seulement  a 
préparé  en  général,  mais  offre  et  donne  à  tous  les  hommes  et  à  cha- 
cun en  particulier,  en  vue  du  salut,  des  secours  suffisants,  suffisants 
au  moins  d'un  façon  éloignée,  selon  les  conditions  de  chacun.  C'est 
ainsi  que  la  grâce  suffisante  prochaine  pour  prier  est  une  grâce  suffi- 
sante éloignée  pour  faire  l'œuvre  salutaire  en  vue  de  laquelle  on  prie  ; 
et  si  l'on  ne  résiste  pas  à  cette  grâce  suffisante  éloignée,  on  recevra  la 
grâce  suffisante  prochaine  pour  bien  agir;  et  si  l'on  ne  résiste  pas  à 
celte  dernière,  on  recevra  la  grâce  efficace,  qui  nous  fera  accomplir 
l'œuvre  salutaire.  Cf.  Billuakt,  de  Deo,  diss.  7,  a.  8.  Cette  doctrine 
s'applique  même  aux  infidèles  et  aux  pécheurs  endurcis. 

(1)  S.  Thomas,  I  Sent.,  q.  4i,  a.  2,  ad  3*"  :  «  Vocatio  semper  est  tcm- 
poralis,  quia  ponit  adductionem  quamdam  ad  aliquid...  Est  quaedam 
vocatio  temporalis  ad  gratiam,  cui  respondet  et  electio  temporalis  et 
aeterna;  haec  autem  vocatio  est  vel  interior  per  infusionem  gratiae, 
vel  exterior  per  vocem  praedicatoris.  » 
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Gomme  il  est  facile  de  s'attarder  en  chemin  et  de  vivre 
seulement  à  la  superficie  de  soi-même!  Souvent  enfin 
manquera  à  ces  âmes  une  bonne  direction,  ou  un  milieu 
convenable.  Elles  ne  seront  pas  appelées  à  la  vie  mystique 
d'une  façon  prochaine. 

Il   se  peut  que  quelques-unes    d'entre  elles,  quoique  j 
généreuses,  faute  de  certaines  conditions  qui  ne  dépen- 
dent pas  de  leur  volonté,  n'arriveraient  à  la  vie  mystique  « 
qu'après  un  temps  plus  long  que  la  durée  ordinaire  de 
notre  existence  ici-bas  (i). 

D'autres,  généralement  plus  avancées,  y  seront  appelées 
d'une  façon  prochaine  et  suffisante,  mais  elles  ne  répon-  j 
dront  pas  toutes  à  cet  appel  ;  plusieurs  se  décourageront 
dès  les  premiers  pas  dans  la  nuit  obscure  ;  ces  dernières 
sont  très  nombreuses,  et  souvent,  dit  saint  Jean  de  la  Croix, 
elles  sont  mal  dirigées  par  leur  guide  spirituel  en  ce  pas-  j 
sage  difficile  (a). 

D'autres  seront  appelées  d'une  façon  prochaine  et  efficace 
à  la  vie  mystique,  mais  n'en  dépasseront  pas  les  degrés 
inférieurs  par  manque  de  générosité  ou  de  direction. 
Comme  le  dit  la  parabole  du  semeur,  il  y  a  de  bonnes 
âmes  qui  donnent  trente  pour  un  ;  ce  n'est  pas  le  sommet 
du  développement  normal  ;  d'autres  donnent  soixante  pour 
un. 

D'autres  enfin  donneront  cent  pour  un;  elles  seront 

(1)  Par  là  s'expliquent  plusieurs  restrictions  de  Tauler,  de  sainte 
Thérèse,  de  saint  Jean  de  la  Croix  au  principe  de  l'appel  général;  elles 
visent  des  cas  individuels,  à  raison  d'obstacles  particulier». 

(a)  Vive  Flamme,  str.  III,  v.  3,  S  4,  trad.  Hoornaert,  p.  agi,  d'après  l'é- 
dition critique  :  «  Ignorant  les  voies  spirituelles  et  ce  qui  les  caracté- 
rise, (ces  directeurs)  détournent  les  âmes  des  délicates  onctions  par 
lesquelles  le  Saint-Esprit  les  prépare  à  l'union  divine.  Ils  se  conten- 
tent de  leur  prescrire  des  recettes  méprisables,  qu'ils  ont  inventées  ou 
trouvées  ça  et  là  au  hasard  des  lectures,  et  qui  conviennent  à  peine  à 
des  commençants...  Ils  s'obstinent  à  ne  pas  laisser  passer  les  âmes  — 
même  si  le  désir  de  Dieu  se  manifeste  formel  —  au-delà  de  leurs 
principes  et  méthodes  qui  ne  connaissent  que  le  discursif  et  l'imagi- 
naire. Défense  aux  âmes  de  franchir  les  limites  de  la  capacité  natu- 
relle, et  qu'il  est  pauvre  le  fruit  qu'elles  en  retirent.  » 
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appelées  d'une  façon  prochaine  et  efficace  aux  degrés 
supérieurs  de  la  vie  mystique,  à  l'union  transformante  ;  et 
nous  verrons  par  là  qu'elles  y  étaient  prédestinées. 

«  11  y  a  beaucoup  d'appelés,  peu  d'élus  » ,  remarque  sainte 
Thérèse  à  propos  des  cinquièmes  demeures;  et  nous  devons 
aspirer  humblement  à  faire  partie  de  cette  élite.  Comme  il 
est  de  foi,  contre  les  jansénistes,  que  celui  qui  ne  fait  pas 
son  salut,  peut  le  faire,  par  la  grâce  suffisante,  qui  lui  est 
donnée,  il  faut  dire  aussi  :  l'adulte,  qui,  après  avoir  négligé 
bien  des  grâces,  n'arrive  qu'à  un  degré  inférieur  de  gloire 
au  ciel,  pouvait,  sans  y  être  prédestiné,  arriver  plus  haut, 
et  il  y  serait  parvenu,  s'il  avait  été  plus  fidèle  (i).  Seuls  les 
saints,  après  avoir  très  généreusement  employé  le  temps 
de  l'épreuve,  arrivent  à  la  plénitude  de  l'âge  parfait,  sans 
être  pourtant  tous  de  très  grands  saints.  Dans  l'union 
transformante,  qui  est  ici-bas  l'âge  de  la  sainteté,  il  y  a 
certes  bien  des  degrés  inférieurs  à  celui  qu'ont  connu 
saint  Paul  ou  saint  Jean.  De  même  dans  une  forêt,  bien 
des  chênes  atteignent  toute  leur  grandeur  normale,  s'élè- 
vent au-dessus  de  beaucoup  d'autres  moins  bien  venus, 
sans  arriver  pourtant  à  la  hauteur  de  certains  chênes 
géants,  véritablement  exceptionnels. 

Par  là  s'explique  un  texto  controversé  de  saint  Jean  de 
la  Croix  :  Nuit  obscure,  1.  I,  c.  9,  fin.  Il  y  rappelle  d'abord 
le  principe  général  que  nous  l'avons  vu  souvent  exprimer 
plus  haut  :  u  Une  fois  que  l'âme  est  entrée  dans  la  purifi- 
cation (passive  des  sens),  l'impuissance  de  discourir  ne 
fait  qu'augmenter...,  l'âme  finira  par  abandonner  (dans 
l'oraison)  toute  opération  sensitive,  si  elle  doit  vraiment 
progresser  (si  es  que  han  de  ir  adelanie)  ».  Puis  il  ajoute  : 
«  Pour  ceux  qui  ne  vont  pas  par  le  chemin  de  la  contem- 
plation (porque  los  que  non  van  por  camino  de  contempla- 
tion) (2),  il  en  est  autrement  ;  pour  eux  la  nuit  des  sens 


(t)  Voir  sur  ce  point  S.François  de  Sales,  Amour  de  Dieu,  1.  II, 
c.  1 1. 
(2)  Nous  modifions  ici  la  traduction  Hoornaert,  qui  porte  inexacte- 


—  i84  — 

est  souvent  interrompue.  Tour  à  tour,  elle  se  fait  sentir  et 
disparaît,  tantôt  la  méditation  discursive  est  impossible  et 
à  un  autre  moment  elle  devient  aisée.  Dieu  ne  les  tient 
alors  dans  cette  voie  que  pour  les  éprouver  et  les  humilier, 
pour  réformer  leur  appétit,  afin  de  les  détourner  d'une 
gourmandise  vicieuse  en  matière  spirituelle,  et  non  avec 
l'intention  de  les  conduire  à  la  voie  de  l'esprit,  qui  est  celle 
de  la  contemplation  proprement  dite.  Dieu,  en  effet, 
n'élève  pas  (i)  à  cette  contemplation  tous  ceux  qui  désirent 
l'atteindre  en  suivant  le  chemin  de  l'esprit  ;  il  n'en  prend 
pas  même  la  moitié.  Pourquoi  ?  Lui  seul  le  sait.  Ces  der- 
niers (que  Dieu  n'élève  pas  à  la  contemplation  proprement 
dite)  (2)  n'achèvent  jamais  de  sevrer  le  sens  de  façon  à 
faire  abandon  des  considérations  et  des  raisonnements,  et 
ils  n'ont  cette  grâce  que  par  intermittence,  comme  nous 
venons  de  le  dire.  » 

Ce  texte  ne  nie  pas  l'appel  général  éloigné  des  âmes  en 
état  de  grâce  à  la  vie  mystique,  il  nie  seulement  pour  plu- 
sieurs l'appel  individuel  prochain  et  efficace  à  la  perfection 
de  cette  vie.  Les  bonnes  âmes  dont  il  est  parlé  dans  ce 
texte  sont  celles  qui,  d'après  la  parabole  du  semeur,  don- 
nent trente  pour  un.  Ce  n'est  pas  le  sommet  du  développe- 
ment normal  de  la  vie  de  la  grâce  ;  d'autres  donneront 
soixante  et  même  cent  pour  un,  dit  la  parabole. 

Saint  Jean  de  la  Croix  ne  dit  pas  que  les  âmes  dont  il 
parle,  sans  être  appelées  d'une  façon  prochaine  aux  degrés 
supérieurs  de  la  vie  mystique,  sont  appelées  à  une  haute 
perfection.  Il  enseigne  même  le  contraire  :  pour  lui,  on 
ne  peut  atteindre  la  haute  perfection  sans  traverser  la  nuit 

ment  :  «  ceux  qui  ne  sont  pas  appelés  à  la  voie  contemplative  »,  ce 
qui  paraît  exclure  l'appel  général  éloigné,  bien  que  ce  mot  puisse 
s'entendre  de  l'appel  individuel  prochain. 

(1)  Saint  Jean  de  la  Croix  dit  bien  :  «  Dieu  n'élève  pas  »  (lleva),  et 
non  pas  :  «  Dieu  n'appelle  pas  ».  Il  y  a  beaucoup  d'appelés,  peu 
d'élus. 

(a)  Ici  encore,  nous  modifions  la  traduction  Hoornaert  qui  porle  : 
«  Ceux  qui  ne  sont  pas  appelés  »;  l'original  dit  :  «  ces  derniers  »,  c'est- 
à-dire  ceux  que  Dieu  n'élève  pas. 
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des  sens  et  même  celle  de  l'esprit  (Nuit,  I,  c.  3,  c."i/»  ;  II, 
ci). 

Et  si  on  lui  demande  :  Pourquoi  Dieu  n'élève-t-il  pas  à 
la  contemplation  proprement  dite  tous  ceux  qui  désirent 
l'atteindre  en  suivant  le  chemin  de  l'esprit?  Pourquoi  n'en 
prend-il  pas  même  la  moitié  ?  il  ne  répond  pas  comme  le 
lui  font  dire  certains  commentateurs  :  La  contemplation 
proprement  dite  est  de  soi  extraordinaire,  elle  dépasse  le 
sommet  de  la  vie  normale.  Il  répond  tout  au  contraire  : 
Dieu  seul  le  sait.  Ainsi  saint  Augustin,  à  propos  du  texte  : 
«  Il  y  a  beaucoup  d'appelés,  peu  d'élus  »,  remarque  : 
m  Pourquoi  Dieu  attire-t-il  celui-ci,  et  non  pas  celui-là  ?  ne 
cherche  pas  à  le  savoir,  si  tu  veux  éviter  l'erreur  (i).  »  C'est 
le  mystère  de  la  prédestination  (2),  dont  saint  Jean  de  la 
Croix  dit  lui-même  :  «  Il  est  vrai  que  les  âmes,  quelle  que 
soit  leur  capacité,  peuvent  avoir  atteint  l'union,  mais  tou- 
tes ne  la  possèdent  pas  au  même  degré.  Dieu  dispose  libre- 
ment de  ce  degré  d'union,  comme  il  dispose  librement  du 
degré  de  la  vision  béatifique  »  (Montée,  II,  c.  4)-  En  cela 
saint  Jean  de  la  Croix  parle  comme  Tauler  (3),  Louis  de 
Blois,  Ruysbroeck  et  les  autres  grands  mystiques. 

(1)  «  Quare  hune  trahat,  et  illum  non  trahat,  noli  velle  dijudicare, 
si  non  vis  errare.  »  (Super  Joann.,  tr.  36).  S.  Thomas  cite  ce  texte  et 
parle  de  même  I*,  q.  a3,  a.  5,  ad  3. 

(a)  C'est  ainsi  que  le  P.  Lamballe  explique  fort  bien  ce  texte  de 
saint  Jean  de  la  Croix,  dans  son  livre  La  Contemplation,  p.  70-73. 

(3)  Tauler  constamment  dans  ses  Sermons  montre  que  le  plein 
développement  de  la  vie  de  la  grâce  ne  s*  trouve  ici-bas  que  dans  l'u- 
nion mystique  qui  se  fait  au  fond  de  l'âme,  et  à  laquelle  tout  chré- 
tien doit  aspirer,  comme  au  prélude  de  la  vie  du  ciel.  Cf.  les  3  ser- 
mons sur  la  Nativité,  celui  du  i"dim.  après  Noël,  les  3  sur  l'Epipha- 
nie, ceux  du  1"  et  du  U°  Dim.  après  l'Oct.  de  l'Epiphanie,  du  lundi 
de  Pâques,  du  9*  etdu  ao'Dim.  après  la  Trinité,  etc. 

Après  avoir  affirmé  ce  principe  général  sous  toutes  ses  formes  et 
invité  les  âmes  à  aspirer  à  cette  perfection,  il  peut  paraître  parfois 
faire  des  réserves.  Il  dit  dans  le  s*  sermon  du  ao*  Dim.  après  la  Tri- 
nité :  «  Dieu  appelle  quelques-uns  à  la  contemplation  intime;  il  en 
appelle  d'autres  à  l'action  ;  et  enfin  II  en  appelle  un  petit  nombre  à 
l'ineffable  repos  intérieur,  au  tranquille  silence,  pour  adhérer  à  la 
divine  obscurité  dans  l'unité  de  l'esprit.  »  Mais  cette  dernière  phrase 
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Déjà  dans  l'ordre  naturel,  ce  n'est  pas  même  la  moitié 
des  hommes  qui  arrivent  à  discipliner  leurs  passions,  bien 
qu'ils  y  soient  tous  appelés  par  leur  nature  même  d'êtres 
raisonnables.  De  même,  parmi  ceux  qui  étudient  de  lon- 
gues années  une  science,  les  mathématiques,  le  droit,  la 
médecine,  ce  n'est  pas  même  la  moitié  qui  arrive  à  en 
avoir  une  connaissance  approfondie  ;  non  seulement  les 
inventeurs  ou  les  génies  extraordinaires  sont  rares,  mais 
ceux  qui,  sans  rien  inventer,  s'assimilent  d'une  façon 
supérieure  l'acquis  d'une  science,  ne  sont  pas  nombreux. 
De  même  dans  l'ordre  de  la  vie  de  la  grâce,  ce  n'est  pas 
même  la  moitié  des  âmes  intérieures  qui  sont  élevées  au 
sommet  du  développement  normal  de  la  vie  surnaturelle  : 
c'est  une  élite.  «  Il  y  a  beaucoup  d'appelés,  peu  d'élus  », 
comme  le  dit  souvent  à  ce  propos  sainte  Thérèse  ;  mais 
nous  devons  désirer  humblement  faire  partie  de  cette 
élite,  comme  nous  devons  désirer  grandir  dans  la  charité, 
sans  mettre  une  limite  à  son  progrès. 

La  doctrine  selon  laquelle  toutes  les  âmes  en  état  de 
grâce  ont  les  secours  suffisants  et  éloignés  pour  arriver  à 
la  vie  mystique,  n'offre  pas  de  plus  grandes  difficultés  que 
cette  autre  qui  est  certaine  pourtant  :  tous  les  hommes,  y 
compris  les  infidèles  et  les  pécheurs  endurcis,  ont  non 
seulement  en  général,   mais  en  particulier,  les  secours 

vise  certainement,  non  pas  l'appel  éloigné  à  la  vie  unitive,  qui  est 
général  selon  les  principes  de  Tauler,  mais  l'appel  prochain.  La  preuve 
en  est,  qu'il  ajoute  immédiatement  :  «  Mais  la  plupart  ne  réfléchis- 
sent pas  à  leur  vocation,  d'où  il  suit  que  lorsque  Dieu  les  appelle  aux 
choses  extérieures,  c'est  alors  qu'ils  se  recueillent,  et  quand  il  les 
voudrait  recueillis,  c'est  alors  qu'ils  se  répandent  au  dehors.  »  Ces 
dernières  lignes  parlent  d'un  appel  individuel  prochain  par  une 
grâce  actuelle  suffisante.  Dans  les  pages  suivantes,  Tauler  revient  à 
son  principe  :  «  Plongeons-nous  donc  d'un  trait,  et  du  plus  intime  de 
notre  âme,  dans  ce  vrai  fond  de  Dieu...  El  si  nous  ne  pouvons  pas, 
d'un  coup,  atteindre  cette  nudité  de  l'esprit...  allons-y  doucement, 
méthodiquement  par  la  voie  de  la  contemplation  intérieure  et  des 
opérations  intimes.  «  C'est  la  même  doctrine  que  celle  que  nous  trou- 
vons plus  tard  chez  Louis  de  Blois,  le  défenseur  de  Tauler  et  chez 
saint  Jean  de  la  Croix. 
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suffisants  (gratias  saltem  remote  sufïicientes)  pour  faire 
leur  salut. 

Nous  examinerons  prochainement  les  difficultés  qui 
peuvent  se  présenter  à  l'esprit.  Terminons  aujourd'hui  par 
cette  conclusion  de  Louis  de  Blois  si  conforme  à  la  tradi- 
tion :  «  Celui  qui  persévère  obtient  ordinairement  l'union 
mystique  :  si  vous  pratiquez  fidèlement  tous  les  jours  ce 
saint  exercice  (de  l'oraison)  ;  si,  par  des  entretiens  inté- 
rieurs, si,  par  des  désirs  pleins  d'amour,  vous  vous  effor- 
cez sans  cesse  de  vous  unir  à  Dieu  ;  si  vous  persévérez 
constamment  dans  l'abnégation  de  vous-même,  et  dans 
la  mortification  de  vos  sens,  et  que,  ni  vos  chutes  réitérées, 
ni  les  innombrables  distractions  de  votre  âme,  ne  vous 
fassent  point  renoncer  à  votre  dessein,  vous  parviendrez 
infailliblement  à  la  perfection,  à  l'union  mystique  avec 
Dieu,  sinon  pendant  votre  vie,  du  moins  au  moment  de 
votre  mort  (1).  »  C'est  là  l'ordinaire,  comme  le  dit  le  titre 
du  chapitre  ;  mais  comme  ce  qui  est  ordinaire  ne  se  réa- 
lise pas  dans  chaque  cas  particulier,  Louis  de  Blois  ajoute  : 
«  Et  si  même  alors  vous  en  étiez  privé,  vous  y  parviendrez 
certainement  après  votre  mort  :  car  dans  l'éternité,  vous 
jouirez  de  la  perfection  elle-même,  dans  un  degré  d'autant 
plus  ou  d'autant  moins  élevé  que  vous  l'aurez  recherchée 
plus  ou  moins  ardemment  sur  la  terre...  Ainsi  donc,  cou- 
rage :  demandez  avec  persévérance  ;  souvenez-vous  des 
paroles  de  Jésus  :  «  Quiconque  demande,  reçoit.  Celui 
qui  cherche,  trouve,  et  l'on  ouvrira  à  celui  qui  frappe.  » 
Rappelons-nous  aussi  la  parole  que  sainte  Thérèse  aimait 
à  citer  à  ce  propos  :  «  Si  quelqu'un  a  soif,  qu'il  vienne  à 
moi,  et  qu'il  boive.  Celui  qui  croit  en  moi,  des  fleuves 
d'eau  vive  couleront  de  sa  poitrine.  »  Jésus  disait  cela, 
ajoute  saint  Jean,  de  l'Esprit  que  devaient  recevoir  ceux 
qui  croient  en  lui  (Joan.,  vu,  38).  Cet  Esprit  nous  l'avons 
reçu  :  «  Fons  yïvus,  ignis,  caritas  et  spiritalis  unctio.  » 

fr.  Reg.  Gàrrigou-La  grange,  0.  P. 
Rome,  Gollegio  Angelico. 

(0  Institutio  spiritualis,  cm,  S  1. 


La  beauté  du  Christ 


I.  —  L'Humanité  du  Christ  et  la  piété. 

L'Humanité  de  Jésus  est,  pour  nous,  la  voie  normale, 
abrégée  et  nécessaire  qui  mène  à  Dieu.  Il  ne  saurait  y 
avoir  de  doute  sur  ce  point  :  «  Il  fallait  à  l'homme  un 
«  Idéal  visible  »,  dit  en  substance  saint  Augustin;  cet  idéal 
«  n'était  réalisé  en  aucun  des  humains  :  Dieu  seul,  Dieu 
«  invisible,  était  cet  Idéal.  Alors,  pour  que  cet  Idéal  Jût 
«  rendu  visible,  Dieu  s' incarna  (i).  » 

C'est  bien  là,  en  effet,  parmi  tant  d'autres,  une  des  rai- 
sons de  l'Incarnation  (2)  :  J'homme,  pécheur  et  dévoyé, 
avait  besoin  non  seulement  d'un  Rédempteur,  mais  encore 
d'un  guide  et  d'un  modèle  :  d'un  guide  sur  les  pas  duquel 
il  pût  s'engager;  d'un  modèle  qui  fût  visible  et  réalisable 
pour  lui. 

Jésus-Christ,  Dieu  fait  Homme,  est  devenu  ce  Guide  et 
ce  Modèle  (3),  et  vouloir  —  à  moins  de  grâces  spéciales  — 
aller  directement  à  la  Divinité  sans  passer  par  l'Humanité 

(1)  S.  Aug.,  Sermo  de  Nat.  Domini:  «  Homo  sequendus  non  eratqui 
videri  poterat;  Deus  sequendus  erat  qui  videri  non  poterat.  Ut  ergo 
exhiberetur  homini  et  qui  videretur  ab  homine  etquem  homo  seque- 
retur,  Deus  factus  est  homo.  » 

(a)  S.  Th.,  III,  q.  1,  a.  2. 

(3)  Cf.  Joa.  nv,  6,  où  Jésus  dit  :  «  Je  suis  la  voie,  la  vérité  et  la 
vie.  » 
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de  Jésus,  serait  tomber  dans  l'illusion,  une  illusion  dange- 
reuse pour  la  piété. 

Le  cas  n'est  pas  chimérique,  puisque  sainte  Thérèse  elle- 
même  avoue  que  ce  fut  le  sien.  Il  faut  lire  et  relire  dans 
sa  Vie  «  écrite  par  elle-même  »  cet  admirable  chapitre  xxne, 
où  l'humilité  de  la  Sainte  éclate,  et  aussi  la  rectitude  de 
son  jugement,  et  la  sûreté  de  sa  doctrine  spirituelle,  et 
son  insistance  à  tracer  aux  âmes  avides  de  perfection,  un 
chemin  sûr,  droit,  exempt  de  pièges  :  ce  chemin  n'est 
autre  que  l'Humanité  sainte  de  Jésus.  «  Je  veux  parler  ici, 
«  s'écrie-t-elle,  d'une  chose  qui  me  paraît  importante... 
«  Comment  ai-je  bien  pu  avoir  en  l'esprit,  même  une 
«  heure,  cette  pensée  que  vous  étiez,  Seigneur,  un  obsta- 
«  cle  à  la  piété?...  Pour  moi,  je  l'ai  reconnu  et  je  le  vois 
«  clairement  :  nos  hommages  ne  sauraient  plaire  à  Dieu 
«  que  par  Jésus-Christ  ;  et  sa  volonté  est  de  ne  nous  accor- 
«  der  de  grandes  grâces  que  par  les  mains  de  celte  Huma- 
«  nité  très  sainte  en  qui  II  met  toutes  ses  complaisances. 
«  C'est  cent  et  cent  fois  que  je  l'ai  vu  par  expérience,  et  je 
«  l'ai  entendu  delà  bouche  même  de  Notre-Seigneur  (i).  » 

N'est-ce  pas  d'ailleurs  la  loi  de  notre  nature  de  remon- 
ter du  sensible  à  l'intelligible,  du  visible  à  l'invisible,  et 
de  la  création  au  Créateur?  «  Les  perfections  invisibles  de 
«  Dieu,  dit  saint  Paul,  sont  rendues  intelligibles  à  l'homme 
«  par  les  choses  créées  (2).  »  Or,  parmi  ces  dernières  —  et 
j'y  comprends  nos  idées  les  plus  profondes  —  aucune 
n'est  pour  nous  un  miroir  aussi  limpide,  aussi  révélateur, 
aussi  éclatant  de  Dieu,  que  la  Sainte  Humanité  de  Jésus. 
Pensons  au  lien  d'essence  unique  qui  l'unit  au  Verbe  de 
Dieu  :  ce  n'est  pas  un  lien  de  fortune  et  de  hasard,  acci- 
dentel et  superficiel,  mais  un  lien  substantiel  et  plus  pré- 
cisément personnel.  C'est  dans  la  Personne  du  Verbe  de 
Dieu  que  la  Divinité  et  l'humanité  se  donnent  le  «  baiser 
d'amour  »  (3)  qui  les  unit  à  tout  jamais.  Il  est  facile  de 

(1)  Œuvres  de  sainte  Thérèse,  trad.  Bouix,  t.  I,  en.  xxa,  p.  aig. 

(a)  Ad.  Rom.  i,  ao. 

(3)  L'expression  est  de  saint  Bernard,  in  Gant.  Cant.  sermo   a  : 
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comprendre  que  cette  union  —  si  elle  ne  change  et  n'en- 
richit en  rien  la  Divinité  qui  est  et  reste  nécessairement 
immuable  —  cette  union  est  grosse  de  conséquences  heu- 
reuses pour  l'Humanité  de  Jésus  ! 

Cette  Humanité  est  parfaite  de  toute  la  perfection  qu'elle 
comporte,  et,  par  suite,  devient  pour  nous  la  révélation  la 
plus  complète  de  notre  invisible  Idéal.  Pour  aller  à  Dieu, 
allons  donc  à  l'Humanité  de  Jésus  de  toute  notre  âme; 
que  cette  humanité  tienne  une  place  d'honneur  dans  notre 
vie  spirituelle  et,  par  conséquent,  dans  notre  étude. 

Et  ceci  est  la  raison  d'être  des  pages  qui  suivent. 


II.  —  Le  corps,  élément  essentiel 
de  l'Humamté  du  Christ. 

L'Humanité  du  Christ  est  adorable  en  chacun  de  ses 
éléments,  comme  en  sa  totalité.  Ces  éléments  constitutifs 
sont  les  mêmes  qu'en  tout  homme  :  le  Christ  n'a  pris  une 
nature  humaine  ni  mutilée,  ni  tronquée,  ni  incomplète 
comme  nature;  en  Lui,  comme  en  nous,  elle  est  essentiel- 
lement composée  d'une  âme  et  d'un  corps.  Si  saint  Jean, 
au  prologue  de  son  Évangile,  définit  l'Incarnation  par  ces 
deux  mots  :  «  Le  Verbe  s'est  fait  chair  »  (i),  ce  n'est  point 
pour  dénier  au  Christ  une  âme  humaine  avec  ses  facultés  ; 
c'est  sans  doute  pour  montrer  l'amour  de  Dieu  qui  consent 
à  franchir  la  distance  infinie  qui  sépare  le  Verbe  et  la 
«  chair  »  ;  c'est  à  coup  sûr  pour  confondre  «  plusieurs 
Jaux  prophètes  »  (a)  négateurs  de  la  réalité  de  l'humanité 
prise  par  le  Christ.  Contre  ces  négateurs,  l'évangéliste 
désigne  la  nature  humaine  par  son  élément  le  plus  visible, 

«  Félix  osculam,  ac  stupenda  dignatione  mirabile,  in  quo  non  os  ori 
imprimitur,  sed  Deus  homini  unitur.  » 

(i)  S.  Jean,  i,  i&. 

(j)  I  Joa.,  iv,  a. 
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le  plus  extérieur,  celui  qui,  tombant  sous  les  sens,  empê- 
che de  crier  au  mythe,  à  l'apparence,  à  l'irréel  ;  mais  cet 
élément  n'exclut  point  l'autre,  et  cette  expression  de 
«  chair  »  sous  la  plume  de  l'évangéliste,  comme  souvent 
dans  le  langage,  a  une  valeur  représentative  de  toute  la 
nature  humaine. 

Il  n'en  demeure  pas  moins  vrai  que  «  la  chair  »,  c'est- 
à-dire  le  corps  de  Jésus,  élément  intégral,  essentiel  de  son 
Humanité  Sainte,  a  une  valeur  en  elle-même,  et  mérite  par 
là  d'arrêter  tout  d'abord  les  regards  de  notre  piété.  L'É- 
glise sur  ce  point  nou3  fournit  des  indications  précieuses 
et  nous  donne  des  orientations  précises  dans  les  paroles  et 
les  gestes  de  sa  liturgie.  Le  culte  du  Corps  du  Christ  y 
tient  une  place  éminente,  par  des  fêtes  spéciales  et  assez 
nombreuses.  L'Eucharistie  elle-même  n'est-elle  pas  appe- 
lée, dans  le  langage  liturgique,  le  «  Corpus  Christi  »  :  la 
solennité  du  Corps  du  Christ?  et  quand  le  prêtre  distribue 
aux  fidèles  la  sainte  communion,  ne  prononce-t-il  point 
ces  mots  simples  mais  évocateurs  :  «  Que  le  Corps  de  Noire- 
Seigneur  Jésus-Christ  te  garde  pour  la  vie  éternelle  »  ? 

A  qui  s'étonnerait  de  ces  façons  ecclésiastiques  de  parler 
et  d'agir,  il  suffirait  de  rappeler  que  c'est  surtout  par  son 
corps  que  JNotre-Seigneur  appartient  à  notre  humanité; 
que  ce  corps  de  Jésus  supprimé,  comme  le  voulaient  les 
gnostiques  des  premiers  siècles,  l'Incarnation  n'existerait 
plus  :  il  faudrait  en  conséquence  supprimer  et  la  maternité 
divine  de  Marie  et  cette  grande  et  profonde  fraternité  qui 
nous  unit  à  Jésus  «  Fils  de  l'Homme  ». 

En  outre,  c'est  bien  le  corps  du  Christ  qui  a  été  l'instru- 
ment, la  cause  instrumentale  des  travaux,  des  miracles, 
des  souffrances  et  du  grand  sacrifice  du  Rédempteur. 

C'est  par  Lui  que  nous  voyons  Dieu  avec  nos  yeux  de 
de  chair  et,  à  cause  de  lui,  saint  Jean  a  pu  écrire  :  «  Ce 
qui  était  dans  le  commencement,  ce  que  nous  avons  entendu, 
ce  que  nous  avons  vu  de  nos  yeux,  ce  que  nous  avons  con- 
templé et  ce  que  nos  mains  ont  touché  du  Verbe  de  vie,  — 
car  la  vie  a  été  manifestée  et  nous  l'avons  vue,  et  nous  lui 
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rendons  témoignage  et  nous  vous  annonçons  la  Vie  éter- 
nelle qui  était  dans  le  sein  du  Père  et  qui  nous  a  été  mani- 
festée, —  ce  que  nous  avons  vu  et  entendu,  nous  vous  l'an- 
nonçons aûn  que  vous  aussi  vous  soyez  en  communion 
avec  nous  et  que  notre  communion  soit  avec  le  Père  et 
avec  son  Fils,  Jésus-Christ  (r).  » 

Suivons  donc  le  geste  infaillible  de  l'Église  et  portons 
avec  elle  nos  hommages  adorateurs  au  «  Corps  du  Christ  ». 
Faisons  davantage.  Puisque  ce  corps  ne  saurait  être  qu'un 
pur  chef-d'œuvre,  entrons  dans  le  plan  sanctificateur  de 
Dieu,  en  nous  laissant  ravir  à  sa  beauté. 

Mais,  au  fait,  le  Corps  du  Christ  était-il  beau  ? 


III.  —  Les  éléments  de  l.v  beauté. 

Qu'est-ce  que  la  beauté?  —  «  Question  d'aveugle  », 
aurait  dit  Aristote,  et  de  fait  il  est  plus  facile  de  reconnaî- 
tre la  beauté  que  de  la  définir.  N'est-elle  point  diverse 
d'ailleurs  comme  les  choses  et  les  êtres  qu'elle  revêt,  et 
hiérarchisée  comme  eux? 

Au-dessus  des  beaux  spectacles  de  la  nature,  il  y  a  ceux 
de  l'humanité;  au-dessus  et  au-delà  de  la  beauté  des 
corps,  il  y  a  celle  des  âmes.  Une  belle  pensée  vaut  mieux 
qu'un  beau  visage  ;  une  belle  action,  qu'une  belle  pensée. 
En  ce  sens,  les  plus  grands  artistes,  ce  sont  les  Saints  qui 
avec  de  l'action  humaine  créent  de  la  beauté  divine. 

La  beauté  est  donc  chose  complexe  et  comme  une  résul- 
tante. 

Si  l'on  en  croit  saint  Thomas,  la  beauté,  dans  quelque 
ordre  que  ce  soit,  est  constituée  par  trois  éléments,  dont 
le  dernier  paraît  bien  être  le  principal  :  l'intégralité  de 
l'être,  l'harmonie  des  proportions  et  la  splendeur  des  tein- 

i)  I"  Epître,  i,  i-4. 
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tes  (i).  —  Saint  Thomas  rejoint  ici  Platon,  s'il  est  certain 
que  Platon  ait  défini  le  beau  :  la  splendeur  du  vrai. 

D'après  certains,  un  autre  élément  serait  nécessaire  :  la 
bonté.  Je  ne  sais  plus  quel  ancien  disait  de  la  beauté  qu'elle 
est  la  Jleur  de  la  bonté  :  flos  bonitatis,  et  Plotin  affirme 
quelque  part  que  la  beauté  n'est  que  le  rayonnement  exté- 
rieur de  la  bonté  intérieure  :  quod  est  bonum  intus  est  pul- 
chrum  extra. 

Le  Père  Lacordaire,  réunissant  tous  ces  éléments,  la 
définissait  éloquemment  :  «  l'épanouissement  de  l'être  dans 
la  lumière,  l  harmonie,  la  grandeur  et  la  bonté,  images 
elles-mêmes  de  la  lumière,  de  l'harmonie,  de  la  grandeur 
et  de  la  bonté  de  Dieu  (a)  ».  Cette  excellente  définition 
nous  avertit  que  la  beauté  —  comme  toute  perfection  d'ail- 
leurs —  n'est  absolue  qu'en  Dieu  :  en  Lui,  elle  est  subs- 
tance, car  comme  II  est  le  Bien  Infini,  Il  est  le  Beau  Infini. 
Au  contraire,  en  toute  créature,  —  être,  faculté,  action  ou 
opération  —  la  beauté  n'existe  qu'à  titre  surajouté,  à  l'état 
de  reflet  peut-on  dire,  et  seulement  quand  se  trouvent 
réunis  les  trois  éléments  nommés  par  saint  Thomas  :  la 
grandeur  ou  l'intégrité  ;  la  proportion  ou  l'harmonie  ;  la 
lumière  ou  l'éclat. 

Cette  doctrine  appliquée  au  corps  humain  nous  indique 
que  celui-ci  ne  saurait  être  beau  et  parfait  ni  dans  un 
«  amputé  »  par  manque  d'intégrité,  ni  dans  un  «  contre- 


Ci)  Cf.  S.  Thomas,  1  p.,  q.  3g,  a.  8  :  «  Ad  pulchritudinem  tria 
requiruntur.  Primo  quidem  integritassive  perfectio...  ;  etdebita  pro- 
portio  «ive  consonantia,  et  iterum  claritas.  »  —  Notons,  —  ce  qui 
interesse  notre  étude  actuelle  —  que  saint  Thomas  donne  cette  défi- 
nition de  la  beauté  dans  le  traité  de  la  Trinité,  et  qu'il  établit  là  que 
la  notion  de  beauté  s'applique,  s'attTibue  tout  particulièrement  au 
Fils  de  Dieu,  parce  que,  i°  11  possède  en  intégrité,  comme  le  Père,  la 
nature  divine;  a°  il  est  l'expression  harmonieuse  du  Père,  et  3'  il  est, 
comme  Verbe,  «  lumière  et  splendeur  »  d'intelligonce  divine. 

(a)  La  bonté  n'est  pas  élément  constitutif  de  la  beauté.  Lacordaire  a 
dit  lui-même  :  «  La  bonté  peut  ne  pas  arriver  jusqu'à  la  beauté; 
celle-ci  suppose  une  certaine  splendeur,  et,  en  ce  sens,  la  bonté  toute 
seule  n'émeut  jamais  jusqu'au  ravissement.  » 
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fait  »  par  manque  d'harmonie.  Au  surplus,  intégrité  et 
harmonie  ne  concourent  à  la  beauté  du  corps  humain  que 
si  une  lumière  apparaît  au  visage,  lumière  de  pensée  ou  de 
désir,  lumière  de  joie  ou  de  noble  passion,  rayon  d'intelli- 
gence, de  flamme,  de  vie  intérieure  ardente  et  pure. 

C'est  cette  beauté,  faite  d'intégrité,  de  proportion  et  de 
lumière  ;  beauté  virile,  et  non  efféminée;  beauté  vivi- 
fiante, et  non  troublante  ;  beauté  divine,  et  non  animale  ; 

«  beauté  qui  rend  pareils  à  des  temples,  les  corps  », 

comme  dit  magnifiquement  le  poète;  —  c'est  cette  beauté 
que  nous  revendiquons  pour  Jésus  et  qui  doit  être  pour 
nous  objet  de  contemplation  «  ravissante  »,  ravissante  à 
la  fois  pour  nos  yeux  et  pour  nos  âmes. 


IV.  —  Beauté  du  Christ  dans  son  corps  ressuscité 

Cette  beauté  physique,  Jésus-Christ  la  possède,  sans 
aucun  doute,  dans  son  corps  ressuscité.  Aucun  théologien 
ne  soutiendrait  le  contraire.  C'est  même  à  l'image  de  ce 
corps  glorifié,  impassible  désormais,  agile  et  immortel  (i), 
que  sera  «  reformé  »  notre  corps  miséreux,  un  jour,  au 
témoignage  de  l'apôtre  saint  Paul  (2).  Le  corps  du  Christ 
sera  donc  le  corps  «  modèle,  idéal  »,  et  ceci  comporte 
pour  lui  un  état  de  perfection  et  de  beauté. 

Cette  beauté  est  indescriptible,  et  les  Saints  qui,  par 
faveur  spéciale,  ont  pu  l'entrevoir,  n'en  savent  redire  que 

(1)  I  Cor.,  xv,  6a  :  «  Semé  dans  la  corruption,  le  corps  ressuscite 
incorruptible;  semé  dans  l'ignominie,  il  ressuscite  glorieux;  semé  dans 
la  faiblesse,  il  ressuscite  plein  de  force  ;  semé  corps  animal,  il  ressus- 
cite corps  spirituel.  » 

fa)  Ad  Philip.,  m,  ai  :  «  Jésus-Christ  transformera  notre  corps  si 
misérable  en  le  rendant  semblable  à  son  corps  glorieux.  » 
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«  l'éclat  »,  accablant  d'ailleurs  pour  leur  faiblesse.  «  Je 
fus  ravi  en  esprit,  dit  saint  Jean,  et  je  vis  quelqu'un  qui 
ressemblait  à  un  fils  d'homme...  sa  tête  et  ses  cheveux 
étaient  blancs  comme  de  la  laine  blanche,  comme  de  la 
neige,  et  ses  yeux  étaient  comme  une  flamme  de  feu...  et 
son  visage  était  comme  le  soleil  lorsqu'il  brille  dans  toute 
sa  force  (i).  » 

Saint  Jean,  dans  ce  passage,  impuissant  qu'il  est  à 
exprimer  l'objet  de  sa  vision,  semble  lutter  avec  les  mots, 
les  expressions,  pressurant  les  vocables,  multipliant  les 
comparaisons,  s'efforçant  par  des  choses  créées  à  donner 
une  idée  de  l'ineffable  beauté  du  Christ  !  On  voit  qu'il  est 
accablé  sous  son  poids  et  que  son  admiration  ne  Ya  pas 
sans  crainte. 

La  même  impuissance  à  retracer  la  beauté  du  Christ 
ressuscité  se  retrouve  chez  sainte  Thérèse,  elle  qui  fut  favo- 
risée de  si  fréquentes  visions  de  la  Sainte  Humanité  du 
Christ  :  «  Il  plut  à  Notre-Seigneur,  un  jour,  quand  j'étais 
«  en  oraison,  de  me  montrer  seulement  ses  mains  :  la 
u  beauté  en  était  si  ravissante  que  je  n'ai  point  de  termes 

«  pour  la  peindre Peu  de  jours  après,  je  vis  sa  divine 

«  figure  et  je  demeurai  entièrement  ravie...  Quand  bien 
«  même  je  me  serais  efforcée  durant  des  années  entières 
«  de  me  figurer  une  beauté  si  ravissante,  jamais  je  n'aurais 
«  pu  en  venir  à  bout,  tant  sa  blancheur  et  son  éclat  sur- 
«  passent  tout  ce  qu'on  peut  s'en  imaginer  ici-bas.  C'est 
«  un  éclat  qui  n'éblouit  point  ;  c'est  une  blancheur  ineffa- 
«  blement  pure  et  suave  tout  ensemble  ;  c'est  une  splendeur 
«  infuse  qui  cause  à  la  vue  un  indicible  plaisir  ;  c'est  une 
«  clarté  qui  rend  l'âme  capable  de  voir  cette  beauté  si 
«  divine;  c'est  une  lumière  infiniment  différente  de  celle 
«  d'ici-bas,  et  auprès  de  ses  rayons...  ceux  du  soleil  per- 
«  dent  leur  lustre...  (2)  » 

(1)  Apoc>i,  10,  u  à  16.  Il  s'agit  bien  ici  de  Jésus-Christ.  II  diL 
en  effet,  à  saint  Jean,  v,  18  :  «  Ne  crains  point,  je  suis  le  premier  et 
le  dernier  et  le  vivant;  j'ai  été  mort  et  voici  que  je  vis  aux  siècles  dus 
siècles;  je  tiens  les  clefs  de  la  mort  et  de  l'enfer...  » 

(a)  Ibid.,  ch.  XXYin,  p.  3oo. 
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La  vue  de  cette  beauté  physique  du  Christ  glorieux 
sera.au  ciel  et  pour  les  élus,  une  joie  —  non  la  plus  haute, 
ni  la  plus  béatifiante  — ,  une  joie  très  réelle  cependant, 
une  joie  ineffable.  Elle  fera  le  ravissement  de  nos  yeux  et 
par  eux  de  nos  âmes! 

Toutes  les  beautés  matérielles  de  la  terre  —  les  plus 
puissamment  émotionnantes  —  beautés  de  la  nature  ou 
beautés  de  l'art,  —  toutes  ces  beautés,  vestiges  de  Dieu, 
disparaîtront  devant  la  beauté  de  l'Humanité  glorifiée  de 
Jésus!  comme  l'ombre,  indicatrice  de  lumière,  s'éclipse, 
le  soleil  levé,  ou  comme  l'aurore  qui  annonçait  le  plein 
midi  disparaît  quand  celui-ci  est  venu  ! 

Un  auteur  moderne  dit  excellemment  :  <\  Outre  que  Jésus- 
«  Christ  comme  type  et  Chef  de  la  création  considérée  au 
u  triple  point  de  vue  de  la  nature,  de  la  grâce  et  de  la 
«  gloire,  résume  et  exprime  éminemment,  dans  la  partie 
u  injérieure  de  son  humanité,  les  agréments,  les  splendeurs, 
«  les  harmonies  du  cosmos...  ;  outre  qu'il  exprime  aussi 
«  les  excellences  de  son  àme  divine,  il  exprime  de  plus,  au 
«  vif,  et  avec  une  fidélité  somptueuse,  les  adorables  attri- 
«  buts  de  la  Divinité. . .  il  manifeste  dans  tous  ses  membres, 
«  dans  tous  ses  sens,  dans  toutes  les  fibres  de  son  être 
«  corporel,  la  beauté  de  la  Trinité  tout  entière;  et  en  effet, 
«  le  Père  et  le  Saint-Esprit,  sans  être  unis  personnellement 
«  comme  le  Fils,  à  l'humanité  du  Christ,  y  résident  et  y 
«  font  sentir  leur  vertu  par  manière  de  concomitance... 

«  En  vérité,  le  corps  de  Jésus-Christ  communie  en  quel- 
«  que  sorte  à  l'infinité  des  perfections  de  sa  nature  divine. 
«  En  le  voyant,  c'est  l'être  incréé  lui-même,  rendu  percep- 
«  tible  à  notre  organe  oculaire,  par  l'intermédiaire  de  son 
«  propre  corps,  que  verra  ce  même  organe...  (1)  » 

Le  ravissement  causé  aux  élus  par  la  Sainte  Humanité 
du  Christ  fera  partie  de  ce  a  Torrent  de  jouissance  :  tor- 


(1)  Brinquant  :  «  La  fête  oculaire  dans  le  ciel  »  (Limé,  Imp.  de  la 
Croix  de  l'Aisne),  p.  168  et  suiv. 
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rente  volaptatis  »  dont  parle  le  Psalmiste  et  auquel  Dieu 
nous  abreuvera  éternellement,  potabis  eos  (i). 


v.  —  réfutation  des  raisons  invoquées 
pour  un  Christ  laid. 

Redescendons  sur  terre  et  posons  la  question  :  Jésus- 
Christ  dans  son  corps  mortel,  ou,  si  l'on  veut,  quand  il 
était  sur  terre,  enfant,  adolescent,  homme  mûr,  quand  il 
allait  par  les  rues  de  Nazareth  ou  de  Jérusalem,  sur  les 
routes  de  Palestine  ou  sur  les  bords  du  lac  de  Génésareth, 
quand  il  entrait  en  agonie  au  jardin  des  Oliviers,  ou  mou- 
rait sur  le  Golgotha,  —  le  Christ,  dans  sa  vie  terrestre, 
était-il  beau  ? 

Quelques  écrivains  ecclésiastiques,  et  même  quelque 
Père  de  l'Eglise,  affirment  que  non,  pour  des  raisons  tirées 
de  l'Écriture  et  de  la  morale,  raisons  qu'il  faut  discuter 
tout  de  suite  pour  les  réduire  à  leur  juste  valeur,  c'est-à- 
dire,  pour  quelques-unes,  à  rien. 

L'Écriture,  en  effet,  dans  l'Ancien  Testament,  raconte  à 
l'avance  et  en  détail  l'histoire  de  Notre-Seigneur.  Or,  plu- 
sieurs textes  le  représentent  «  sans  beauté  ».  Le  plus  célè- 
bre de  ces  textes  est  assurément  celui  du  Prophète  Isaïe  : 

«  Il  s'est  élevé  comme  un  faible  arbrisseau  1 
«  Gomme  un  rejeton  qui  sort  d'une  terre  desséchée  I 
«  Il  n'avait  ni  forme  ni  beauté  pour  attirer  nos  regards, 
«  Ni  apparence  pour  exciter  notre  amour  (a).  » 

C'est  de  ce  texte  que  fait  état,  par  exemple,  saint  Clément 
d'Alexandrie,  quand  il  écrit  :  «  Que  le  Christ  ait  eu  un 
«  extérieur  dépourvu  de  charmes,  c'est  ce  que  nous  atteste 

(i)Ps.  XXV,  9. 
(a)  Is.,  lui,  s. 
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«  le  Saint-Esprit  par  la  bouche  d'Isaïe  ;  le  prophète  nous 
«  fait  comprendre  que  la  vraie  beauté  n'est  pas  l'attrait 
«  sensible  qui  trompe,  mais  l'excellence  de  l'âme  et  l'im- 
«  mortalité  du  corps...  (i)  » 

En  réponse  à  cet  argument  scripturaire,  on  opposera 
un  autre  argument  scripturaire,  je  veux  dire  les  textes  ins- 
pirés, qui  affirment  la  beauté  du  Messie,  par  exemple 
celui  du  Psaume  : 

«  Tu  es  le  plus  beau  des  fils  de  l'homme, 

«  Et  la  grâce  est  répandue  sur  tes  lèvres...  (2; 

ceux,  si  nombreux,  où  l'épouse  du  Cantique  des  Cantiques 
décrit  par  le  détail  la  beauté  incomparable  de  son  Bien- 
Aimé  qu'elle  appelle  :  «  sachet  de  myrrhe  »  —  «  Grappe 
de  cypre  »  (3)  —  «  Pommier  en  fleur  au  milieu  d'arbres  de 
«  forêts  »  (4)  ;  qu'elle  interpelle  en  disant  :  «  Tu  es  beau  et 
plein  de  charmes  »  (5)  ;  qu'elle  dépeint  enfin,  avec  com- 
plaisance et  en  termes  choisis  : 

«  Mon  bien-aimé  est  blanc  et  vermeil  ! 

«  Sa  tête  est  d'or  pur-. . . 

«  Ses  cheveux  flexibles  comme  des  palmes, 

«  Et  nous,  comme  le  corbeau  I 

«  Ses  yeux  ressemblent  aux  colombes... 

«  Ses  joues  sont  un  parterre  de  baume... 

«  Ses  lèvres  sont  comme  des  lys 

«  D'où  découle  la  myrrhe  la  plus  pure... 

«  Ses  mains  sont  des  cylindres  d'or... 

«  Son  aspect  est  celui  du  Liban 

«  Élégant  comme  le  cèdre... 

«  Toute  sa  personne  est  pleine  de  charme  (6).  » 

Est-il  possible,  en  vérité,  de  décrire  en  termes  plus  signi- 

(1)  Paedag.  III.  —  P.L.,  VIII,  558. 

(a)  Ps.  xliv,  3. 

(3)  Gant.  Cant.,  1,  i3,  14. 

(4)  Ibid.,  11,  2. 

(b)  Ibid.,  1,  16. 
(0)  Ibid.,  v,  10,  16. 
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ficatifs  la  «  beauté  »  physique  du  Christ,  et  ne  faut-il  pas 
entendre  ces  textes  de  Notre-Seigneur  vivant  en  Palestine? 
Ne  s'agit-il  point  là  de  beauté  purement  humaine  et  ter- 
restre, s'appliquant  à  une  personne,  à  un  type  palesti- 
nien?... 

Ces  textes,  qui,  d'ailleurs,  ne  s'appliquent  au  Christ 
qu'en  un  sens  spirituel,  peuvent  s'entendre  et  le  doivent 
peut-être  de  Jésus  dans  la  gloire,  ou  même,  au  témoignage 
de  certains  Pères,  de  la  Divinité  de  Jésus. 

Nous  n'en  feronsdonc  pas  état,  mais  les  textes  del'Ancien 
Testament  qui  parlent  du  Christ  «  sans  beauté  »  recevront 
une  interprétation  analogue.  D'ailleurs,  dans  le  texte 
d'Isaïe,  appliqué  au  Messie,  il  s'agit,  comme  le  contexte  le 
montre  bien,  du  Christ  delà  Passion,  défiguré  par  la  souf- 
france ;  Isaïe  ajoute,  en  effet  : 

«  Il  était  méprisé  et  abandonné  des  hommes  ; 

«  Homme  de  douleur,  connaissant  la  souffrance, 

«  Comme  un  objet  devant  lequel  on  se  couvre  le  visage. 

«  ...  C'était  nos  maladies  qu'il  portait 

«  Et  nos  douleurs  dont  il  était  chargé,  etc..  (i)  » 

Disons  donc  que  la  question  de  la  beauté  ou  de  la  lai- 
deur physique  du  Christ  n'a  pas  été  traitée  à  l'avance  et 
formellement  dans  le  livre  de  l'Ancien  Testament. 


L'est-elle  traitée,  cette  question,  au  moins  indirectement, 
dans  le  Nouveau  Testament,  dans  l'Évangile  surtout  ?  Ter- 
tullien  le  prétend,  quand  il  dit  :  «  La  laideur  corporelle  du 
«  Christ  faisait  ressortir  ses  actions  et  les  rendait  plus 
«  merveilleuses.  D'où  peuvent  venir  à  cet  homme  une  telle 
«  doctrine  et  de  tels  miracles  ?  disait-on,  en  voyant  et  en 
«  méprisant  son  extérieur.  Non  seulement  son  corps  n'avait 

(i)  Isaïe,  v,  3-4. 
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«  pas  de  clarté  céleste,  mais  il  manquait  encore  de  la  beauté 
«  humaine...  A  défaut  des  prophètes,  sa  Passion  et  les 
«  outrages  dont  il  fut  abreuvé,  suffiraient  à  nous  prouver 
«  que  sa  physionomie  était  difforme.  Aurait-on  osé  porter 
«  la  main  sur  un  corps  plein  d'attraits  et  souiller  de  cra- 
«  chats  une  belle  figure?  (i)  »  —  Donc  l'Évangile,  en  nous 
narrant  la  Passion  du  Sauveur  et  qu'on  ait  osé  arrêter 
Jésus,  le  ligoter,  le  condamner,  le  torturer,  le  mettre  à 
mort,  est  u;i  témoignage  indirect  de  la  laideur  du  Christ! 
S'il  eût  été  vraiment  beau,  on  n'eût  point  osé  lui  infliger 
toutes  ces  horreurs  !  Tel  est  l'argument  de  Tertullieu,  dont 
il  paraît  absolument  sûr  :  comme  si  d'abord  la  haine  n'a- 
veuglait pas  et  n'empêchait  pas  les  Juifs  de  voir  qui  était 
Jésus  !  —  Comme  si,  en  second  lieu,  l'agonie  au  jardin  des 
Olives,  la  sueur  de  sang,  les  préoccupations  infinies  du 
Christ  à  notre  sujet,  n'avaient  pas  altéré  et  décomposé  les 
traits  de  Jésus  !  —  Comme  si,  enfin,  la  beauté  était  une 
arme  suffisante,  même  jointe  à  la  bonté,  pour  arrêter  l'en- 
vie, la  jalousie,  la  haine  et  la  persécution  !  L'argument  de 
Tertullien  est  vraiment  trop  débile. 


Venons,  maintenant,  aux  arguments  d'ordre  moral  qui 
militent,  nous  dit-on,  en  faveur  de  la  laideur  du  Christ 
Jésus  !  11  suffira,  je  pense,  de  les  énoncer  pour  en  décou- 
vrir toute  la  fragilité. 

La  beauté  physique,  affirme-t-on,  est  une  vanité,  elle  est 
même  un  péril,  un  obstacle  tout  au  moins.  Fascinés  par  la 
splendeur  du  Christ,  les  hommes  prendront  moins  garde 
à  sa  parole  et  à  sa  doctrine.  «  Ce  n'est  pas  sans  raison,  dit 
«  Clément  d'Alexandrie,  que  le  Sauveur  a  pris  des  dehors 
«  chétifs  ;  il  ne  fallait  pas  que  l'admiration  de  l'élégance  et 
«  de  la  beauté  empêchât  les  hommes  de  s'attacher  à  son 
«  enseignement  (a).  » 

(i)  De  Carne  Christi,  IX.  —  P.  L.,  II,  817. 
(a)  Ibid.,  VII,  17.  —  P.  G.,  IX,  38i. 
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On  va  même  plus  loin  :  on  réclame  cette  laideur  du 
«  Christ  pour  nous  faire  aspirer  à  ce  bienheureux  état  qui 
«  ne  connaît  ni  corps,  ni  éclat  extérieur  »  (i)  ;  volontiers, 
on  répéterait  le  mot  de  Renan,  tout  stupide  qu'il  est  et 
contredit  par  l'histoire  :  «  le  parfait  chrétien  aimera  l'abjec- 
tion et  sera  le  contempteur  et  l'ennemi  de  la  beauté.  » 

L'on  ira  même  jusqu'au  bout  du  principe,  et  certains 
ont  fait  sérieusement  ce  raisonnement  peu  sérieux  :  la  mis- 
sion du  Christ  est  de  consoler;  laid,  il  peut  mieux  rem- 
plir cet  office  auprès  de  ceux  qui  n'ont  pas  reçu  la  beauté 
en  partage!  On  pourrait,  poursuivant  la  même  idée, 
ajouter  que  pour  consoler  les  sourds,  les  boiteux...  Mais 
laissons  là  ces  extravagances  ! 

La  beauté  est  une  perfection  :  le  Christ  doit  l'avoir. 

La  beauté  n'est  vaine  et  périlleuse  que  lorsqu'elle  s'avi- 
lit 

«  à  prêter  sa  splendeur  vivante  à  des  corps  mort3  ; 
«  souriante  à  masquer  l'opprobre  et  les  remords.  » 

La  beauté  du  Christ  fut  d'une  autre  essence  :  elle  ne  fut 
au  service  de  Jésus  qu'un  moyen  surajouté  pour  conquérir 
les  âmes  —  comme  celle  de  Madeleine  —  «  suavement  et  for- 
tement »,  à  la  vertu  et  au  bien.  Il  n'est  pas  bon  d'oublier, 
en  effet,  la  sagesse  profonde  du  plan  divin,  qui  fait  que 
Dieu  s'adapte  à  nos  méthodes,  à  nos  façons  d'agir,  à  nos 
moyens  d'action.  Ce  n'est  point  par  Jorce  qu'il  veut  nous 
conquérir,  ni  malgré  nous.  Son  influence  est  toute  de  per- 
suasion, de  douceur;  son  joug  est  «  suave  »,  et  lui-même 
est  «  humble  et  doux  de  cœur  »  ! 

Bossuet  retrace  cette  conduite  conquérante  de  Dieu  en 
un  style  qui  semble  ajouter  encore  à  la  pensée  :  «  Le  pro- 
phète, dit-il,  considère  Notre-Seigneur  comme  un  prince 
victorieux  et,  voyant  en  esprit  qu'il  devait  assujettir  sous 
ses  lois  un  si  grand  nombre  de  peuples  rebelles,  il  l'invite 

(i)  Strom.,  III,  17.  —  P.  G.  VIII,  1208. 
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à  prendre  les  armes  :  «  Mettez  votre  épée,  lui  dit-il,  mon 
«  brave  et  valeureux  capitaine  :  accingere  gladio  tuo  super 
u  fémur  tuum.  »  Et  incontinent,  comme  s'il  eût  voulu  corri- 
ger son  premier  discours  par  une  seconde  réflexion  :  «  Non, 
non,  ce  n'est  pas  ainsi,  ô  mon  prince,  ce  n'est  pas  par  les 
armes  qu'il  vous  faut  établir  votre  empire.  —  Comment 
donc?  —  Allez,  lui  dit-il,  ô  le  plus  beau  des  hommes,  avec 
cette  admirable  beauté,  avec  cette  bonne  grâce  qui  vous 
est  si  naturelle  :  specie  tua  et  pulchritudine  tua,  avancez, 
combattez  et  régnez  (i).  » 

La  beauté  de  Jésus  fut  une  beauté  physique,  excitatr.ice 
de  beauté  morale.  Et  c'est  déjà,  de  cette  beauté  physique, 
une  première  raison.  Il  y  en  a  d'autres. 


vi.  réalité  et  raisons  de  la  beauté  physique 

du  Christ. 

D'abord  l'origine  de  Jésus,  cette  origine  qui  fut  à  la  fois 
naturelle  et  miraculeuse  (2)  :  naturelle,  parce  qu'il  fut  conçu 
d'une  femme,  de  Marie,  de  son  sang  très  pur  ;  —  miracu- 
leuse, parce  qu'il  fut  conçu  par  la  vertu  du  Très-Haut  (3). 

Or  beaucoup  de  difformités  humaines  proviennent  du 
flot  des  générations,  de  cette  source  de  vie  rendue  fangeuse 
par  le  péché  et  à  laquelle  trop  souvent  le  vice  ou  le  hasard 
enlèvent  toute  efficacité  !  Le  Christ,  lui,  appartient,  à  coup 
sûr,  par  son  corps,  à  la  race  humaine  ;  il  a  voulu  même  être 
de  la  descendance  d'Adam  (4)  ;  il  a  pris  sa  nature,  mais 
non  pas  son  péché.  Le  cœur  où  il  puise  son  sang  a  été 
préservé  de  toute  faute;  le  sein  où  il  est  formé  n'a  jamais 

(1)  Ed.  Lebarq,  t.  I,  p.  a64. 

(a)  S.  Thomas,  III,  q.  33,  a.  4. 

(3)  S.  Matt.  i,  ao  :  «  Ce  qui  est  formé  en  elle  (Marie)  est  l'ouvrage 
du  Saint-Esprit  »,  —  et  S.  Luc,  I,  35  :  «  L'Esprit-Saint  viendra  sur 
vous  et  la  vertu  du  Très-Haut  vous  couvrira  de  son  ombre.  » 

(*)  S.  Thomas,  III,  q.  4,  a.  6. 
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connu  de  souillure  ;  la  Mère  dont  il  devient  le  Fils  par  sa 
chair  est  et  reste  toujours  vierge.  Il  est  le  Fils  de  l'Imma- 
culée ! 

Parelle,  en  lui,  l'humanité  déchue  recouvre  toute  la  vertu, 
toute  la  splendeur,  toute  la  beauté  dont  elle  était  revêtue 
tout  d'abord  !  Si  cette  vertu  ne  va  pas  jusqu'à  l'impassibi- 
lité, c'est  qu'il  importe  au  Rédempteur  de  souffrir  et  de 
mourir;  mais  elle  va  jusqu'à  la  perfection  du  corps  du 
Christ,  en  grandeur,  en  harmonie,  en  beauté  ! 

En  outre,  comme  Dieu  est  intervenu  dans  la  création  de 
nos  premiers  parents,  il  intervient,  par  son  Esprit,  dans  la 
génération  humaine  de  Jésus  :  c'est  cet  Esprit  qui  l'évoque 
des  entrailles  de  la  Vierge.  Or,  saint  Thomas  fait  remar- 
quer (i)  que  le  fruit  de  l'action  directe  de  Dieu,  de  son 
intervention  miraculeuse,  est  toujours  plus  parfait,  meil- 
leur :  témoin,  dit-il,  le  vin  des  noces  de  Cana  (a).  La  raison 
en  est  dans  l'excellence  de  celui  qui  agit  et  qui  est  le  Tout- 
Puissant. 

Formé  du  sang  de  Marie  par  la  vertu  de  l'Esprit-Saint, 
le  corps  de  Jésus  ne  saurait  être  qu'un  pur  chef-d'œuvre 
de  grandeur,  d'harmonie,  de  perfection.  Comment,  pour 
en  dessiner  les  linéaments,  pour  en  déterminer  les  propor- 
tions, pour  en  orienter  la  formation,  comment  l'Esprit- 
Saint,  créateur  des  beautés  de  l'univers,  Artiste  souverai- 
nement puissant,  n'aurait-il  pas  mis  en  œuvre  toutes  les 
ressources  de  son  art  qui  est  infini,  n'aurait-il  pas  épuisé 
toute  la  délicate  efficacité  de  sos  touches  divines,  qui  sont 
infaillibles? 

La  «  Vertu  du  Très-Haut  »,  couvrant  Marie  de  son 
influence,  ne  pouvait  évoquer  de  ses  entrailles  qu'un  être 
non  seulement  «  saint  »,  mais  parfait. 


La  même  vérité  de  la  beauté  physique  de  Jésus  s'impose, 


(i)  III,  q.  46,  a.  6. 
(a)  S.  Jean,  n,  i  à  n. 
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si  l'on  réfléchit  à  la  destinée  de  ce  corps  du  Christ.  Il  doit 
être  le  tabernacle,  la  demeure  vivante,  ou,  plus  exactement, 
le  compagnon  inséparable  et  l'instrument  conjoint  de  la 
plus  sainte,  de  la  plus  parfaite,  de  la  plus  belle  de  toutes 
les  âmes.  Il  doit  donc  être  à  son  niveau,  en  harmonie  avec 
elle  :  ne  doit-il  point  traduire,  exprimer  à  l'extérieur  son 
invisible  beauté  ? 

Il  y  a  davantage  et  mieux  encore  :  «  dans  le  Christ,  dit 
saint  Paul  (i)  habite  corporellement  :  corpor aliter,  non 
en  figure,  mais  en  réalité,  non  dans  son  âme  seulement, 
mais  aussi  dans  son  corps,  habite  toute  la  plénitude  de  la 
Divinité  »,  et  saint  Thomas  explique  que  cette  habitation 
est  triple  :  par  essence,  puissance  et  présence  d'abord, 
comme  en  toute  créature;  —  puis  par  grâce  sanctifiante» 
comme  en  tous  les  saints;  —  enfin,  par  une  union  per- 
sonnelle, union  propre  au  seul  Christ  et  qui  fait  que  son 
corps  est  vraiment  le  corps  d'un  Dieu  fa). 

Ici,  le  souvenir  d'une  pensée  de  Joubert  remonte  invin- 
ciblement à  l'esprit.  Il  disait  :  «  Il  n'y  a  de  beau  que  Dieu, 
et  après  Dieu  ce  qu'il  y  a  de  plus  beau,  c'est  l'âme,  et  après 
Tâme  la  pensée  ;  et  après  la  pensée  la  parole.  Or  donc  plus 
une  âme  est  semblable  à  Dieu,  plus  une  pensée  est  sem- 
blable à  une  âme  et  plus  une  parole  est  semblable  à  une 
pensée,  plus  tout  cela  est  beau  »  ;  ce  qui  signifie  que  Dieu, 
beauté  absolue,  est  la  source  de  toute  beauté  créée,  et  que 
plus  un  être  participe  de  Dieu,  plus  il  est  beau. 

Appliquons  ce  principe  au  corps  du  Christ,  c'est-à-dire 
au  corps  du  Verbe  de  Dieu,  de  ce  Verbe  que  saint  Thomas 
définit  quelque  part  :  «  clarté  qui  s'irradie  sur  toute  chose 
et  dans  laquelle  tout  devient  splendeur  :  claritas  quae  irra- 
diât super  omnia  et  in  qua  omnia  resplendent  o. 

Quel  abîme  nous  offrent  ces  pensées  ! 

Aussi  bien,  ce  qui  fait  la  beauté  du  corps,  en  grande 
partie,  c'est  le  rayonnement  de  l'âme  sur  le  visage.  Voyez 


(i)  Ad  Colos.,  ii,  9. 

(a)  Cf.  ia.  Ep.  ad  Col.,  11,  9. 
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ce  visage  d'homme  au  repos  :  il  est  souvent  insignifiant, 
les  traits  en  sont  détendus;  l'œil  est  terne  et  comme 
perdu  en  une  vague  songerie  :  le  tout  est  atone.  Mais  vienne 
une  secousse  du  dedans  ou  du  dehors,  de  la  pensée  ou  de 
la  vie  extérieure  !  Comme  par  un  courant  électrique,  le 
regard  s'allume,  les  joues  s'enflamment,  les  traits  s'éclai- 
rent, la  figure  s'illumine  et  la  physionomie  devient  l'expres- 
sion mobile  d'une  âme  vivante  :  si  cette  vie  est  noble  et 
à  cause  d'elle,  le  visage  se  transfigure  ;  il  resplendit  sous 
la  magnifique  passion  qui  fait  battre  le  cœur.  Pourquoi  les 
saints,  —  quels  que  soient  leurs  traits  d'ailleurs  —  sont-ils 
si  beaux  à  voir  quand  ils  prient,  quand  il  prêchent,  quand 
ils  parlent  de  Dieu  ?  C'est  que  leur  âme,  sous  le  coup  de 
la  passion  d'amour  divin  qui  l'absorbe  et  la  jette  hors 
d'elle-même,  se  reflète  en  beauté  dans  leurs  regards  et  sur 
leurs  traits. 

Poursuivons  plus  loin  cette  analyse.  Une  personne, 
regardant  un  jour  la  petite  Sœur  Thérèse  del'Enfant-Jésus, 
faisait  cette  remarque  :  «  Qu'a  donc  cette  enfant?  On  en 
voit  d'aussi  jolies,  mais  ce  n'est  pas  de  cette  beauté-là  ; 
cette  petite  Thérèse  a  du  ciel  dans  les  yeux.  »  C'est  qu'en 
effet,  l'âme  de  cette  enfant  était  toute  pénétrée  de  la  pensée 
et  du  désir  du  ciel,  et  son  regard  était  tout  illuminé  par 
ce  désir  et  cette  pensée,  d'une  beauté  céleste.  Les  yeux, 
voilà  les  «  fenêtres  »  de  l'âme  !  Le  regard,  voilà  la  clarté 
du  visage  I  Notre-Seigneur  ne  dit-il  pas  lui-même  (i)  :  «  La 
lampe  de  ton  corps,  c'est  l'œil  1  Si  ton  œil  est  lumineux, 
tout  ton  corps  sera  dans  la  lumière  1...  »  Si  ton  regard  est 
beau  de  la  beauté  de  l'âme,  toute  ta  physionomie  sera 
belle,  pourrait-on  ajouter. 

Que  conclure  de  tout  ceci  pour  le  Christ? 

i°  Son  corps  —  corps  d'un  Dieu,  instrument  de  l'âme 
d'un  Dieu  — était  une  beauté  parfaite,  comme  complexion, 
grandeur  et  proportion  !  D'un  tempérament  robuste,  d'une 
trempe  vigoureuse,  il  n'eut  aucune  de  nos  misères  person- 
nelles I 

(i)  Cf.  Matt.,  vi,  aa-a3. 
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2°  Quelque  chose  de  divin  rayonnait  au  visage  du 
Christ  »  (i),  comme  l'affirme  saint  Thomas  d'Aquin.  A  vrai 
dire,  la  divinité  en  Jésus,  la  vision  béatifique  dont  il  jouis- 
sait, auraient  dû  se  refléter  jusqu'en  son  corps,  et  y  pro- 
duire un  épanouissement  d'impassibilité,  d'agilité,  de 
splendeur  glorifiée  !  Son  état  normal,  c'eût  été  celui  de  la 
Transfiguration  :  «  l'aspect  de  son  visage  changea  (2)... 
son  visage  resplendit  comme  le  soleil  »  (3),  et  son  corps 
était  tellement  envahi  de  gloire  divine,  que  ses  vêtements 
eux-mêmes  «  devinrent  blancs  comme  la  lumière  »  (4), 
«  étincelants,  d'une  blancheur  de  neige,  et  tels  enfin 
qu'aucun  foulon  sur  terre  ne  saurait  blanchir  »  (5). 

Cette  «  transfiguration  »  était  l'état  normal  du  Christ  ; 
elle  aurait  dû,  en  droit,  être  continuelle.  Mais  Jésus,  pour 
accomplir  son  œuvre,  voulut,  par  un  miracle  véritable, 
dissimuler  cette  irradiation  lumineuse  de  son  âme  et  de  sa 
divinité  !  11  devait  quand  même  rester  au  front  du  Christ 
comme  un  rayonnement  discret,  comme  une  lumière  atté- 
nuée, comme  une  splendeur  voilée,  et,  selon  le  mot  de  saint 
Thomas  :  «  quelque  chose  de  divin  »  ! 

3°  C'est  surtout  le  regard  du  Maître  qui,  selon  sa  parole, 
fut  «  la  lampe  de  son  corps  »  et  concourut  par  là  à  sa 
beauté  !  Ce  regard  était  envahi  par  la  lumière  intérieure  et 
en  resplendissait...  11  était  l'expression  vive,  nuancée,  mo- 
bile des  sentiments  d'âme  de  Jésus,  des  sentiments  d'âme 
d'un  Dieu  ! 

Dans  les  pages  de  l'Évangile,  de  saint  Marc  surtout,  ce 
regard  de  Jésus  est  mentionné  assez  souvent.  On  l'entre- 
voit, ce  regard,  «  levé  vers  les  deux  »,  flottant  et  comme 
perdu  dans  le  ciel  à  l'heure  de  la  prière  ;  ou  bien  «  posé 
sur  les  Apôtres  »,  et  alors  radieux  et  rayonnant  des  chauds 
reflets  de  l'or  fauve  !  Tantôt,  pour  les  ennemis  de  Dieu,  il 

(1)  S.  Thomas,  Com.  in  Ps.  44. 
(3)  Luc,  ix,  39. 

(3)  Matt.,  xvii,  2. 

(4)  Matt.,  ibid. 

(5)  Marc,  ix,  a. 
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reste  ferme  et  froid  comme  un  acier  durci  ;  tantôt,  devant 
l'hypocrisie  des  Pharisiens  et  des  Scribes,  il  est  traversé  de 
lueurs  de  colère  et  jette  des  éclairs  d'indignation.  Ici, 
devant  les  laideurs  du  monde  et  l'inintelligence  des  dis- 
ciples, c'est  un  regard  gris,  voilé  comme  un  ciel  de  nua- 
ges ;  là,  c'est  un  regard  compatissant  pour  la  foule  affamée 
qui  suit  ;  ailleurs,  c'est  un  regard  plein  de  reproche,  d'un 
reproche  muet,  mais  d'éloquence  aiguë  et  excitatrice  de 
remords,  au  pauvre  Pierre  qui  vient  de  trahir  son  Maître; 
enfin,  au  tombeau  de  Lazare,  c'est  un  regard  humide  et 
noyé  des  larmes  de  l'amitié,  et  à  l'heure  de  l'agonie  et  de 
la  Passion,  un  regard  immensément  triste,  enténébré  de 
souffrance,  agrandi  par  l'horrible  vision  I 

Tel  le  regard  de  Jésus.  Qu'il  fût  caressant,  radieux  ou 
fulgurant,  lumineux  ou  voilé,  dur  ou  tendre,  il  restait 
toujours  le  miroir  magnifique  et  splendidement  révélateur 
des  sentiments,  des  pensées,  des  vouloirs  d'un  Dieu  !  Tout 
à  tour,  regard  candide  d'enfant,  regard  ardemment  limpide 
d'adolescent,  regard  profond  de  penseur,  regard  émer- 
veillé d'artiste,  regard  d'ami  et  de  Rédempteur,  regard  de 
compassion,  de  colère  ou  d'intuition,  il  ne  cessait  d'être 
divinement  beau,  et  faisait  songer,  par  sa  beauté  même,  à 
l'infini  mobile  des  océans  et  à  l'éclatant  infini  des  cieux. 

Pas  de  doute,  Jésus  fut  «  le  plus  beau  des  enfants  des 
hommes  »,  parce  que  son  être  s'épanouit  non  seulement 
dans  l'harmonie  et  la  grandeur,  mais  encore  dans  la 
lumière  et  la  splendeur. 


VII.  —  Précisions  nécessaires  d'après  l'Évangile 

Si  le  Christ  avait  cette  beauté,  direz-vous,  si  quelque 
chose  de  divin  transpirait  en  son  visage  et  en  son  regard, 
nous  comprenons  qu'au  premier  appel,  Jean,  André  et 
Simon  quittent  tout  :  filets  et  famille,  pour  le  suivre  ;  nous 
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comprenons  que  les  foules,  enthousiasmées,  s'obstinent  à 
l'accompagner,  se  pressant  sur  ses  pas,  le  devançant  aux 
lieux  où  il  doit  se  rendre,  et  restant  plusieurs  jours  sans 
nourriture,  à  l'écouter  et  à  l'admirer.  «  On  s'attachait  à 
«  lui,  dit  saint  Bernard  (i),  ravi  par  ses  paroles  et  par  son 
«  extérieur  :  elle  était  suave,  la  voix,  beau  le  visage  de 
«  celui  dont  il  est  écrit  qu'il  est  beau  entre  les  enfants  des 
«  hommes.  » 

Mais  comment  expliquer,  d'autre  part,  que  les  apôtres, 
un  jour,  le  prennent  pour  un  fantôme?  Que  Marie-Made- 
leine se  trompe  et  le  confonde  avec  le  jardinier  ?  Que  les 
disciples  d'Emmaiis  voyagent  de  concert  avec  lui  pendant 
des  heures  sans  le  reconnaître?  On  comprend  que  les  Juifs, 
ses  ennemis,  l'ignorent,  le  méprisent,  l'injurient,le  cruci- 
fient :  «  ils  ne  le  connaissaient  pas  »,  comme  dit  saint 
Paul  (a),  parce  que,  pour  voir  sa  beauté  resplendissante  et 
divine,  il  fallait  à  coup  sûr  un  regard  purifié  et  que  le  leur 
était  aveuglé  par  la  haine  et  le  sectarisme.  Mais  ses  amis, 
ses  apôtres,  ses  disciples,  comment  n'ont-ils  pas  été  cap- 
tivés par  la  beauté  de  Jésus?  Comment  ont-ils  pu  le 
trahir  comme  Judas,  ou  l'abandonner  comme  Pierre  et  les 
autres? 

Que  répondre  à  cette  objection  ? 

i°  Pour  les  disciples  d'Emmaiis,  le  texte  évangéliquc 
répond  lui-même,  en  disant  que  «  leurs  yeux  étaient  voi- 
lés »  (3),  et  cela,  non  sans  un  dessein  providentiel.  Le 
Christ,  qui  leur  apparaît  sur  le  chemin,  et  qui  déjà  est 
entré  dans  l'état  de  résurrection  et  de  gloire,  a  pour  but, 
non  d'éblouir  leur  regard,  mais  d'illuminer  leur  âme.  Ces 
deux  disciples  ne  savaient  plus  comprendre  la  langue  des 
Écritures,  et  leur  confiance  en  Jésus  s'en  était  allée  en 
désespérance.  Patiemment,  mais  avec  une  chaude  élo- 
quence, le  Christ  voilé  leur  réapprend  cette  langue  divine 
et  leur  en  redit  la  grande  et  providentielle  signification.  Et 

(i)  Serm.  in  fest.  Om.  Sanct.,  n'g. —  P.  L.,  18a. 

(a)  I  Cor.,  ii,  8. 

(3)  Cf.  Luc,  xxit,  16  :  «oculi...  tenebantur,  ne  eum  agnoscerent.  » 
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Yoici  qu'à  mesure  que  la  lumière  envahit  leur  intelli- 
gence, leur  cœur  se  fait  plus  ardent,  et  à  un  geste  du 
Christ  —  celui  de  la  fraction  du  pain  —  leurs  yeux  se 
dessillent  et  «  ils  le  reconnurent  ».  Il  y  avait  déjà  d'ailleurs 
de  l'admiration,  —  une  admiration  contenue  et  pleine  de 
sympathie  —  dans  la  requête  adressée  par  eux  à  Jésus  : 
«  Reste  avec  nous  ». 

a0  Marie-Madeleine  (i),  de  son  côté,  était  absorbée  par 
sa  douleur,  isolée  en  elle  et  par  elle  des  choses  et  des  êtres 
extérieurs.  Elle  «  voit  »  donc  Jésus,  sans  le  voir,  d'un 
regard  perdu  au  loin,  en  se  détournant  un  instant,  d'un 
mouvement  machinal.  A  la  parole  de  Jésus  lui  disant  : 
«  Marie  »,  «  elle  se  retourna  »  —  dit  l'Évangile  —  ravie 
sans  doute  de  ce  terme  d'affection  et  de  la  beauté  du  Christ 
ressuscité. 

3°  Quant  aux  autres,  aux  amis  de  Jésus  qui  l'abandon- 
nèrent, n'accusons  que  la  faiblesse  du  cœur  humain. 
Notons  aussi,  pour  enserrer  la  vérité  d'aussi  près  que  pos- 
sible, notons  que  Notre-Seigneur  Jésus-Christ  a  voulu, 
dans  sa  beauté  même,  garder  une  mesure,  une  proportion, 
un  tempérament  qui  lui  permit  d'accomplir  son  œuvre 
normalement  et  de  se  révéler  à  nous  dans  une  nature 
réelle.  Saint  Thomas,  qui  nous  parle  de  la  beauté  parfaite 
du  Christ,  a  soin  d'ajouter,  comme  en  sourdine,  «  qu'il 
avait  la  beauté  parfaite  qui  convenait  à  son  état  de  Verbe 
fait  chair  et  au  respect  de  sa  condition  mortelle  de  Rédemp- 
teur »  (2).  Sa  beauté  ne  fut  donc  pas  écrasante,  parce 
qu'elle  restait  humaine.  Elle  ne  fut  pas  tyrannique  à  ce 
point  de  forcer  les  volontés,  toutes  les  volontés,  à  l'admi- 
rer, à  l'aimer,  à  s'attacher  à  elle  sans  retour  possible.  Jésus 
fut  le  plus  beau  des  enfants  des  hommes,  beau  par  consé- 
quent, non  d'une  beauté  surhumaine  en  son  corps,  mais 
d'une  beauté  parfaite  et  parfaitement  adaptée  à  son  rôle  et 
à  sa  mission. 

4°  Enfin,  cette  beauté  fut  constante,  mais  diverse  comme 
les  diverses  étapes  de  la  vie  qu'il  eut  à  parcourir,  plus 

(1)  Cf.  S.  Jean,  xx,  14. 
(a)  S.  Thomas,  in  Ps.  iv. 
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charmante  et  de  plus  de  fragilité  chez  l'enfant  de  Bethléem, 
plus  virile  et  plus  épanouie  chez  l'adolescent  de  Nazareth, 
plus  grave  en  même  temps  que  plus  humaine  à  l'heure  de 
l'action  ;  plus  idéale,  parce  que  marquée  au  sceau  de  la 
douleur  chez  le  condamné  du  Prétoire  et  l'agonisant  du 
Golgotha... 

N'est-ce  pas  surtout  cette  beauté,  «  achevée  par  le 
malheur  »  qui  a  fasciné  tous  les  saints,  les  a  retenus  au 
pied  de  la  Croix  du  Sauveur  et  les  a  attachés  à  la  médita- 
tion de  sa  douloureuse  Passion  ?  Comme  saint  Paul,  ils  ne 
voulaient  plus  connaître  que  Jésus,  et  Jésus  crucifié  (i). 
Bossuet  n'est  que  l'écho  de  leur  voix  quand  il  s'écrie, 
citant  et  commentant  saint  Augustin  (a)  :  «  Quelque  part 
«  où  je  voie  mon  Sauveur,  sa  beauté  me  semble  charmante. 
«  Il  est  beau  dans  le  Ciel,  aussi  est-il  beau  dans  la  terre  : 
«  beau  dans  le  sein  du  Père,  beau  entre  les  bras  de  sa 
«  mère.  Il  est  beau  dans  les  miracles,  il  ne  l'est  pas  moins 

«  parmi  les  fouets Il  est  beau  jusques  sur  la  Croix.... 

«  Quoi  que  le  monde  croie  de  sa  Passion,  quoique  ces 
a  membres  cruellement  déchirés  et  cette  pauvre  chair  écor- 
«  chée  fassent  presque  soulever  le  cœur  de  ceux  qui  s'ap- 
«  prochent  de  lui,  quoique  le  prophète  Isaïe  ait  prédit  que 
«  dans  cet  état  il  ne  serait  pas  reconnaissable...  :  toutefois, 
«  c'est  dans  ces  linéaments  effacés,  c'est  dans  ce  visage  qui 
«  fait  horreur  que  je  découvre  les  traits  d'une  incomparable 
«  beauté...  La  véritable  beauté  de  mon  Maître  ne  peut  être 
«  ravie  :  non,  non,  ces  cruelle*  meurtrissures  n'ont  pas 
«  défiguré  ce  visage  ;  elles  l'ont  embelli  à  mes  yeux.  Si  les 
«  blessures  des  sujets  (soldats)  sont  si  belles  aux  yeux  du 
«  prince,  dites-moi,  les  blessures  du  prince,  quelles  doivent- 
«  elles  être  aux  yeux  des  sujets  ?  Celles-ci,  ce  sont  mes  déli- 
«  ces;  je  les  baise,  je  les  arrose  de  larmes.  L'amour  que  mon 
«  roi  Sauveur  a  pour  moi,  qui  a  ouvert  toutes  ses  plaies,  y 
«  a  répandu  une  certaine  grâce  qu'aucun  autre  objet  ne 
«  peut  égaler,  un  certain  éclat  de  beauté  qui  transporte  les 
«  âmes  fidèles.  »  Il  est  vrai  :  la  beauté  du  Christ  enfant 

(i)  I  Cor.,  n,  a. 
(a)  Ibid.,  p.  î65o66. 
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ravit,  la  beauté  du  Christ  thaumaturge  jette  en  une  muette 
admiration,  mais  la  beauté  du  Christ  souffrant  et  doulou- 
reux transporte  :  ne  jetait-elle  point  les  saints  en  extase? 
Mieux  encore  :  elle  attire,  elle  retient,  elle  attache  à  ce  Dieu 
mourant  d'amour,  par  un  lien  d'amour  reconnaissant. 


VIII.  —  Conclusion 

Quelle  joie  ce  serait  pour  nous  si,  après  vingt  siècles, 
nous  pouvions  encore  contempler  cette  face  adorablement 
belle  de  Notre-Seigneur,  en  une  reproduction  authentique 
et  en  une  image  fidèle  !  Nous  ne  possédons  ni  l'une  ni 
l'autre.  La  Sainte  Face  du  suaire  de  Turin  —  une  des  plus 
impressionnantes,  sans  doute  —  n'est  pas  reconnue  de 
tous  comme  historiquement  indiscutable,  et  les  autres 
représentations  les  plus  anciennes  du  Christ  ne  remontent 
pas  au-delà  du  IIe  siècle... 

Restons  donc  dans  le  domaine  théologique.  Attachés  à 
ces  principes  fermes  et  assurés  qu'aucune  critique  ne  sau- 
rait ébranler,  affirmons  la  beauté  physique  de  Jésus,  Fils 
de  Marie,  conçu  de  l'Esprit,  Homme-Dieu  ;  mais  gardons- 
nous  de  vouloir  déterminer  en  certitude  la  forme  de  son 
visage,  la  teinte  de  ses  yeux,  la  couleur  de  ses  cheveux,  et 
la  hauteur  de  sa  taille...  Faisons  mieux  que  cela.  N'est-ce 
pas  Goethe  qui  a  dit  :  «  On  ne  devrait  jamais  laisser  un 
«  seul  jour  s'écouler  sans  contempler  un  beau  tableau, 
«  sans  écouter  une  belle  musique,  sans  lire  un  beau 
«  poème  »?  Nous  pouvons  sans  frais, mais  non  sans  plaisir 
ni  sans  fruit,  suivre  ce  conseil.  Ouvrons  chaque  jour  l'É- 
vangile pour  y  contempler  le  beau  tableau  de  l'Humanité 
du  Christ,  pour  y  entendre  l'admirable  concert  de  ses 
divines  paroles,  pour  y  lire  le  splendide  poème  de  sa  vie 
sur  terre.  Laissons-nous  ravir  —  yeux,  esprit,  âme  —  à 
cette  beauté  physique  du  Christ  :  elle  sera  pour  nous  ce 
qu'elle  fut  pour  les  Saints  :  source  vive  de  beauté  morale. 

Fr.  A.-M.  Viel,  O.P. 


LES   MAITRES   ET   LES    MODÈLES 


Le       Motu   Proprio  » 
de   Sa   Sainteté   Benoît   XV 

Saint  Joseph, 
Patron  de  l'Église  Universelle 


Léon  XIII  nous  a  expliqué  magnifiquement,  dans  son  Ency- 
clique plus  haut  analysée  sur  le  Patronage  de  saint  Joseph, 
les  raisons  très  élevées,  puisées  dans  l'analogie  de  la  foi,  qui 
ont  motivé  la  déclaration  de  ce  Patronage  sur  l'Église  univer- 
selle. On  ne  peut  rien  ajouter  à  la  clarté  et  à  la  force  de  ces 
raisons  ;  toutefois,  en  restant  dans  les  lignes  que  Léon  XIII  a 
tracées,  il  n'est  pas  impossible  de  découvrir  des  points  de  vue 
qui  amplifient  pour  ainsi  dire  les  perspectives  ouvertes  par  le 
pape  docteur. 

Le  Patronage  de  saint  Joseph  sar  l'Église  en  général. 

L'Église  est  une  reproduction  de  Marie  ;  elle  est  le  corps 
mystique  de  Jésus-Chris-t  ;  ell3  est  une  dilatation  dans  l'espace 
et  dans  le  temps  de  la  maison  de  Nazareth.  Il  était  dans  l'har- 
monie des  œuvres  de  Dieu  qu'elle  fût  mise  sous  la  tutelle  de 
saint  Joseph,  entre  les  mains  duquel  Dieu  a  remis  et  déposé 
Marie  et  Jésus,  qu'il  a  constitué  le  chef  de  la  Sainte  Famille. 

Ici  saint  Ambroise  nous  découvre  un  aperçu  ravissant.  Ce 
grand  docteur  appelle  Marie  «  le  type  de  l'Église  »  ;  et  il  voit 
en  saint  Joseph,  époux  de  la  Sainte  Vierge  et  gardien  de  sa 
virginité,  le   type  de  l'épiscopat,  qui  est  à  sa  ressemblance 
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époux  temporaire  de  l'Église  et  gardien  de  la  précieuse  virgi- 
nité de  celle-ci.  Il  établit  ce  parallélisme  :  dans  une  sphère 
émincnte,  Marie  et  Joseph  ;  dans  une  rphère  dépendante, 
l'Église  et  l'épiscopat.  Joseph  représente  éminemment  l'épis- 
copat  et  celui  en  qui  l'épiscopat  se  résume,  le  pape.  De  même 
que  l'Église  est  soumise  aux  influences  de  Marie  qui,  dit  saint 
Âmbroise,  est  son  type  :  ainsi  l'épiscopat  et  le  pape  qui  en 
exprime  l'unité  reçoivent  les  influences  de  saint  Joseph.  Le 
pape  et  les  évèques,  dans  leurs  sollicitudes  au  sujet  de  l'Église 
et  des  Églises,  doivent  s'inspirer  de  la  tendresse,  du  respect, 
du  dévouement  de  ce  grand  saint  vis-à-vis  de  Marie  sa  virgi- 
nale épouse.  Est-il  un  modèle  plus  divinement  beau  ?  Quelle 
considération  fait  mieux  ressortir  le  patronage  de  saint  Joseph 
sur  toute  l'Église  ?(i). 

Si  nous  cherchons  à  nous  rendre  cormpte  en  quelles  manières 
s'exerce  ce  glorieux  patronage,  nous  dirons  que  saint  Joseph  : 
i°  garde  l'Église,  avec  un  soin  jaloux,  contre  les  influences 
délétères  du  monde,  au  milieu  duquel  elle  vit,  mais  duquel 
elle  n'est  pas  (Joan.  xvn,  i4)  ;  20  la  défend  contre  les  attaques 
des  démons  et  des  hommes  pervers  qui  sont  leurs  instruments 
(Eph.  vi,  12);  3'  l'alimente  de  secours  extérieurs  et  surtout 
intérieurs,  lui  procurant  les  plus  précieuses  infusions  de  la 
grâce  divine,  maintenant  en  elle  la  tranquillité  et  la  paix,  en 
dépit  des  assauts  furieux  qui  lui  sont  continuellement  livrés. 

Enfin,  saint  Joseph  amplifie  l'Église  :  c'est  là  une  considéra- 
tion qui  demande  à  être  développée.  Voyez-vous  Joseph 
emportant  l'Enfant- Jésus  en  Egypte  ?  Saint  Léon  dit,  à  ce 
sujet  (a),  que  «  cette  nation  adonnée  à  de  vieilles  superstitions 
fut  marquée  alors  par  une  grâce  secrète  pour  le  salut  qui  était 
proche  ».  Joseph,  introduisant  Jésus  en  Egypte,  y  déposa  une 
semence  de  grâce  qui  y  fructifia  en  son  temps  et  d'une  manière 
merveilleuse.  Voilà  comment  il  amplifie  l'Église  :  lui  qui,  nous 
l'avons  dit,  représente  l'épiscopat  époux  de  l'Église,  il  collabore 
en  secret,  mais  avec  efficacité,  aux  labeurs  des  missionnaires, 
qui  dilatent  ses  confins.  C'est  par  lui  que  Jésus-Christ  pénètre 
dans  les  domaines  encore  fermés  du  démon  (3). 

(1)  Amb.,  In  Luc,  lib.  II,  5  1,  in  fine.  —  Elévations  sur  saint  Joseph, 
XXIV,  p.  1A2-143. 
(a)  Sermo  II  De  Epiphania.  —  Elévations,  XXX,  p.  178-183. 
(3)  Les  missionnaires   célèbrent  à   l'envi  les   merveilleuses   assis- 
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L'action  universelle  de  Joseph  sur  l'Église  est  figurée,  d'a- 
près l'interprétation  de  Léon  XIII,  par  l'action  bienfaisante  de 
l'ancien  Joseph  sur  toute  l'Egypte.  Il  y  a  à  ce  sujet  une  obser- 
vation importante  à  faire.  L'Egypte,  dans  ce  symbolisme, 
représente  bien  l'Église,  mais  l'Église  de  la  gentilité,  telle 
qu'elle  se  forma  après  la  Pentecôte,  alors  que  les  juifs  repous- 
sèrent la  prédication  apostolique  et  scellèrent  leur  réprobation. 
Joseph,  fils  de  Jacob,  vendu  par  ses  frères,  devient  le  nourri- 
cier d'un  peuple  étranger  à  la  race  d'Abraham  :  Jésus,  crucifié 
par  les  siens  ou  du  moins  à  l'instigation  des  siens,  rejeté  en  la 
personne  de  ses  apôtres,  établit  son  Église  à  Rome  capitale  du 
monde  païen,  loin  de  Jérusalem  qui  est  détruite.  Mais,  à  la 
fin,  les  fils  de  Jacob  eux-mêmes  accourent  auprès  de  Joseph, 
pour  lui  demander  du  blé  dans  la  famine  :  cet  épisode  qui 
fait  de  Joseph  le  nourricier  de  sa  propre  famille,  préfigure  le 
retour  des  juifs  dans  le  giron  de  l'Église,  événement  prédit 
par  les  prophètes  et  clairement  annoncé  par  saint  Paul.  Or,  ce 
retour  s'effectuera  sous  les  auspices  de  saint  Joseph  :  c'est  lui 
qui  réconciliera,  on  peut  le  croire,  les  cœurs  des  fils  avec  leurs 
pères  (i),  qui  rendra  aux  juifs  la  foi  des  anciens  patriarches. 
La  similitude,  tracée  par  les  docteurs  et  acceptée  par  l'Église, 
entre  le  nouveau  Joseph  et  l'ancien,  autorise  cette  assertion. 

On  le  voit,  le  rôle  de  saint  Joseph  dans  l'Église  est  immense, 
quoique  mystérieux  dans  son  mode  d'action  ;  et  il  semble  que 
plus  on  l'envisage,  plus  il  se  dilate  sous  des  perspectives  nou- 
velles. C'est  lui  qui  est  appelé  à  réunir  les  juifs  et  les  gentils, 
à  constituer  l'unique  bercail  30us  l'unique  pasteur. 

Que  de  dignités  accumulées  sur  sa  tète  I  Comme  époux  de 
Marie,  Joseph  représente  éminemment  l'épiscopat  ;  il  assure 
la  perpétuité  de  l'Église  contre  les  violences  du  dehors;  il  pro- 
tances qu'ils  reçoivent  de  saint  Joseph.  Ce  n'est  pas  seulement  par 
des  grâces  intérieures  de  conversion  ou  par  des  secours  temporels 
inattendus  et  même  inexplicables  qu'il  leur  manifeste  la  puissance  de 
sa  protection  ;  mais  il  lui  est  arrivé  d'apparaître  à  des  chefs  de  tribus 
païennes  pour  les  stimuler  à  recevoir  le  baptême.  Des  faits  de  ce 
genre  se  lisent  dans  les  Annales  de  la  Propagation  de  la  Foi.  Aussi  est- 
ce  à  bon  droit  que  les  pays  de  mission  prennent  comme  patron 
saint  Joseph. 

(i)  Ce  retour  aura  lieu  à  la  prédication  d'Elie  ;  mais  cela  n'exclut 
aucunement  l'intervention  de  saint  Joseph,  renouvelant  l'office  de 
l'ancien  Joseph. 
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cure  l'entrée  de  Jésus  dans  les  contrées  idolâtres  ;  il  prépare  le 
retour  des  juifs.  Est-ce  trop  étendre  vos  privilèges,  ô  Joseph, 
de  parler  ainsi  ?  Non,  c'est  tirer  les  conséquences  des  titres 
que  Dieu  vous  a  départis,  c'est  vous  appliquer  les  figures  pro- 
phétiques sous  lesquelles  l'Église  tous  a  reconnu. 

O  saint  Joseph,  que  votre  patronage  est  illimité  et  combien 
il  est  fécond  I  Mous  recourons  à  vous  avec  confiance,  ô  protec- 
teur de  la  sainte  Église  :  maintenez  en  nous  la  foi,  ranimez 
l'espérance,  ravivez  la  charité  ;  apprenez-nous  à  goûter  le  Pain 
vivant,  dont  vous  fûtes  le  gardien,  dont  vous  êtes  d'une 
manière  secrète  le  dispensateur  ;  faites  que  nous  vivions  et 
mourions,  comme  enfants  fidèles  et  dévoués,  dans  la  commu- 
nion de  la  sainte  Église  catholique,  apostolique  et,  romaine. 
Ainsi  soit-il. 

Voyons  maintenant  comment  le  patronage  de  saint  Joseph 
se  spécialisa  suivant  les  situations  diverses. 

Divers  aspects  du  Patronage  de  saint  Joseph. 

C'est  une  chose  admirable  que  le  Patronage  de  saint  Joseph 
s'adapte  à  toutes  les  conditions  de  la  Yie,  en  sorte  que,  demeu- 
rant dans  son  universalité,  il  revêt  les  formes  les  plus  variées. 
Cela  provient  de  ce  que  saint  Joseph  a  mené  une  vie  com- 
mune, sans  traits  éclatants  qui  la  distinguent,  quoique  enri- 
chie d'excellentes  vertus. 

Certes,  nous  admirons  saint  Jean-Baptiste,  naissant  d'un 
sein  stérilisé  par  la  nature  et  par  l'âge,  ex  utero  senectutis  et  ste- 
rili,  comme  la  source  fraîche  dans  un  vallon  aride  et  pierreux  ; 
élevé  au  fond  du  désert,  où  sa  voix  rugit  comme  celle  du  lion  ; 
prédicateur  de  la  pénitence,  non  moins  par  son  sayon  de  poils 
de  chameaux  et  par  sa  nourriture  de  sauterelles,  que  par  ses 
fortes  invectives  contre  les  pharisiens  ;  ayant  des  condescen- 
dances et  des  tendresses  d'apôtre  pour  les  pauvres  publicains 
et  les  soldats  qui  viennent  le  trouver  ;  prophète  et  plus  que 
prophite,  qui  indique  du  doigt  Celui  que  les  prophètes  ont 
annoncé  ;  âme  mystique,  embaumée  par  les  visions  du  Christ- 
Agneau  de  Dieu  et  du  Christ-Époux  ;  baptiste  du  Sauveur, 
devant  lequel  il  s'humilie  indiciblement  ;  affamé  du  désir  de 
disparaître,  pour  que  Lui  seul  attire  tous  les  cœurs  ;  disparais- 
sant en  effet,  par  un  martyre  obscur,  dans  une  intrigue  de 
cour  qui  fait  ressortir  son  intrépide  justice  :  tout  en  ce  saint, 
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que  Jésus  proclame  «  le  plus  grand  des  enfants  des  hommes  », 
est  gigantesque,  prodigieux,  hors  des  conditions  communes 
de  l'existence. 

Joseph  au  contraire  se  tient  dans  ces  conditions  communes  : 
humble  ouvrier,  gardien  d'un  foyer,  ignore  dans  sa  naissance, 
dans  sa  vie  et  dans  sa  mort,  ne  paraissant  que  pour  saisir  la 
main  virginale  de  Marie  de  sa  main  virile,  que  pour  porter 
Jésus  entre  ses  bras  tendres  et  robustes,  homme  fait  de  silence 
et  de  mystère  en  qui  le  Père  céleste  imprime  sa  paternité,  il 
est  ce  que  sont  à  peu  près  tous  les  hommes,  quoique  si  relevé 
par  sa  sainteté  éminente  au-dessus  de  tous  les  hommes  ;  son 
imitation  est  accessible  à  tous. 

11  est  le  patron-né  des  familles  chrétiennes  ;  les  litanies  qui 
lui  sont  consacrées  le  nomment  soit  le  soutien  des  familles, 
familiarum  columen,  soit  l'ornement  de  la  vie  domestique, 
Domesticae  vitae  decus  :  suaves  appellations  dont,  après  les 
souverains  pontifes,  nous  avons  signalé  tout  l'à-propos. 

Son  rôle  a  consisté  à  garder  la  virginité  de  Marie,  à  sauver 
du  péril  de  la  mort  la  tendre  enfance  de  Jésus.  Par  suite  c'est 
à  bon  droit  qu'il  est  invoqué  sous  le  titre  de  Gardien  des 
vierges,  Custos  virginum,  si  menacées  aujourd'hui  dans  la  paix 
de  leurs  clôtures  ou  dans  la  liberté  de  leurs  œuvres  saintes  ; 
de  défenseur  des  enfants  chrétiens,  auxquels  on  veut  par  un 
enseignement  impie  enlever  la  foi  de  leur  baptême.  Lui  qui  a 
soustrait  l'Enfant-Dieu  à  la  mort  temporelle,  Christi  defensor 
sedulus,  qu'il  arrache  les  petits  du  Christ  au  péril  de  la  mort 
éternelle  ! 

Il  est  ouvrier  ;  il  est  proclamé  par  l'Église  l'ouvrier-modèle, 
exemplar  opificum  :  Pie  IX,  Léon  XIII,  Pie  X,  Benoit  XV, 
exhortent  instamment  le  monde  ouvrier  à  se  régler  sur  ce 
modèle  incomparable,  duquel  se  dégagent  des  leçons  de  haute 
probité,  d'invariable  justice,  de  patience  à  toute  épreuve,  de 
soumission  éclairée  par  la  foi  aux  dispositions  de  la  providence. 

A  cette  invocation  se  rattache  celle  qui  implore  saint  Joseph 
comme  le  soulagement  des  malheureux,  solatium  miserorum. 
Notre  saint  a  connu  l'âpreté  de  la  vie,  souvent  la  gêne,  parfois 
une  sorte  de  détresse.  Il  soutient  et  soulage  ses  clients  qui 
traversent  de  semblables  épreuves. 

Nous  avons  enfin  relevé  merveilleusement  l'intercession  de 
saint  Joseph  en  faveur  de  la  tribu  sacrée,  quand  nous  l'avons 
signalé,  d'après  saint  Ambroise,  comme  le  type  de  l'épiscopat  : 
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l'Église,  dans  des  prières  authentiquées  et  recommandées  par 
elle,  le  désigne  comme  le  modèle  sublime  des  prêtres  qui, 
pendant  l'acte  du  saint  sacrifice,  tiennent  entre  leurs  mains  et 
distribuent  aux  fidèles  l'Agneau  de  Dieu. 


ÉPILOGUE 

Comme  épilogue  à  nos  articles  sur  saint  Joseph,  nous  rela- 
terons les  songes  de  l'ancien  Joseph,  qui  n'ont  eu  leur  réali- 
sation intégrale  que  dans  le  second.  Aucun  texte  scripturaire 
ne  met  en  relief  plus  accentué  la  grandeur  de  notre  saint 
Joseph. 

Dans  le  premier  de  ces  songes,  le  fils  privilégié  de  Jacob 
voit,  faisant  la  moisson  avec  ses  frères,  sa  gerbe  se  tenir  debout, 
tandis  que  les  gerbes  de  ses  frères  s'inclinent  devant  elle.  — 
Appliqué  au  nouveau  Joseph,  ce  symbole  signifie  que,  devant 
l'éminence  de  ses  mérites,  s'inclinent  les  mérites  de  tous  les 
autres  saints  ;  car  les  mérites  de  l'époux  virginal  de  Marie, 
du  père  adoptif  de  Jésus,  ont  été  produits  et  vivifiés  par  une 
cbarité  incomparable,  comme  étant  plus  étroitement  iden- 
tifiée à  la  charité  essentielle  de  Dieu  lui-même. 

Mais  voici  un  songe  plus  merveilleux  encore  de  l'ancien 
Joseph  :  il  voit  le  soleil,  la  lune  et  onze  étoiles  tomber  comme 
en  adoration  à  ses  pieds.  Le  vieux  Jacob  ne  se  trompe  pas  sur 
l'interprétation  de  ce  songe  :  c'est  lui-même,  c'est  Rachel,  ce 
sont  ses  autres  enfants,  qui  un  jour  doivent  tomber  devant 
Joseph  le  front  contre  terre.  Ce  songe  se  vérifia,  quand  ils 
entrèrent  en  Egypte  et  reconnurent  en  Joseph  le  dominateur 
de  cette  contrée  et  le  nourricier  des  peuples  de  la  terre.  — 
Mais  la  vraie  réalisation  de  ce  songe  prophétique  eut  lieu  en 
saint  Joseph,  et  en  lui  seul  il  a  sa  pleine  valeur.  Le  soleil,  c'est 
Jésus  ;  la  lune,  c'est  Marie  ;  les  onze  étoiles,  c'est  l'universalité 
des  saints.  Or  voici  que  par  un  incompréhensible  prodige, 
Jésus  le  soleil  de  justice  se  soumet  à  l'autorité  de  saint  Joseph, 
ainsi  que  cette  lune  éclatante  Marie  la  toute  pure  ;  et  à  leur 
suite  l'Église  entière  se  range  sous  son  patronage. 

On  ne  saurait  dire  assurément  que  l'Homme- Dieu  qui  siège 
à  la  droite  du  Père,  que  la  Vierge-Mère  reine  du  Ciel,  se  tien- 
nent actuellement  dans  la  dépendance  de  saint  Joseph  ;  mais 
l'un  et  l'autre  professent  pour  lui  une  telle  déférence  que  les 
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■désirs  de  son  cœur  pénétrent  dans  leurs  cœurs  avant  même 
que  d'être  exprimés  et  que  sa  prière  ne  peut  être  qu'efficace. 

Honorons  saint  Joseph  de  toute  l'étendue  de  notre  âme, 
dans  toute  la  joie  de  notre  cœur;  rendons-lui  le  culte  le  plus 
grand  que  l'on  puisse  rendre  à  un  saint  :  c'est  l'intention 
manifeste  de  l'Église. 

Allons  à  Joseph  dans  nos  nécessités,  dans  nos  besoins,  dans 
nos  inquiétudes,  dans  nos  alarmes.  Son  patronage  répond  à 
tout  ;  il  est  le  ministre  de  la  Providence  divine. 

Mais  gardons-nous  d'aller  à  lui  seulement  sous  l'impulsion 
d'un  besoin  physique,  allons  à  lui  pour  l'accroissement  de 
notre  vie  intérieure,  pour  son  affermissement  en  Dieu.  Saint 
Joseph  est  par  excellence  le  patron  de  la  vie  intérieure  :  c'est 
l'âme  la  plus  harmonieusement  ordonnée  dans  le  jeu  régulier 
de  ses  puissances,  l'âme  la  plus  adoratrice,  la  plus  priante,  la 
plus  soumise  au  bon  plaisir  divin. 

Allons  à  lui,  pour  nous  imprégner  de  ses  dispositions  très 
saintes  vis-à-vis  de  Dieu,  de  ses  affections  très  brûlantes  vis-à- 
vis  de  Marie  et  de  Jésus. 

Allons  à  lui,  pour  obtenir  par  lui  sur  les  familles  chrétien- 
nes, sur  les  familles  religieuses  et  sur  l'Église  entière,  toutes 
les  bénédictions  et  spécialement  la  bénédiction  delà  fécondité. 

0  Père  de  Jésus,  soyez  notre  père. 


FIN 


D.  Bernard  Maréchaux,  0.  S.  B., 
Abbé  de  la  Gong.  Olivétaine. 
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Les  pages  qui  suivent  sont  traduites  d'un  ouvrage  de  granie 
valeur,  mais  difficile  à  trouver  :  Le  Catéchisme  Ihéologiqae  de  Jean  de 
Saint  Thomas.  Jean  de  Saint-Thomas  (i58g-i644)  est  l'un  des  plus 
remarquables  commentateurs  du  Docteur  Angélique.  Nous  lui 
empruutons  cet  exposé  clair,  ferme  et  de  doctrine  sûre  que  la  plu- 
part de  nos  lecteurs  n'auraient  jamais  l'occasion  de  lire  dans  les  rares 
exemplaires  de  l'ouvrage  :  Compendium  totius  doctrinae  catholicae,  au- 
thore  R.no  P.  F.  Joanne  a  S.  Thoma,  0.  P.  (Octava  editio  latina  post 
septem  hispanicas,  a  R.  P.  H.  Hechyermans,  S.  Th.  licentiato  et  Pro- 
fess.  ejusdem  Ordinis;.  Bruxellis  1 658.  Pars  II  :  De  oratione  ejusque 
partibus,  pp.  209-226. 


De  l'Oraison 

Le  Disciple.  —  Qu'est-ce  que  la  prière  ? 

Le  Maître.  —  C'est  une  élévation  de  l'esprit  vers  Dieu. 

D.  —  En  quoi  diffère  la  prière  de  la  dévotion? 

M.  —  La  dévotion  est  un  élan  de  la  volonté  par  lequel  nous 
nous  livrons  avec  entrain  à  tout  ce  que  comportent  le  culte  et 
le  service  de  Dieu  ;  nous  éprouvons  alors  en  ce  service  une 
certaine  joie  et  douceur  spirituelle,  qui  est  proprement  l'effet 
de  la  dévotion,  bien  qu'on  lui  en  donne  habituellement  le 
nom  même.  La  prière,  elle,  est  un  acte  de  l'intelligence,  réflé- 
chissant et  s'élevant  vers  Dieu,  en  vue  de  lui  demander  quel- 
que chose.  La  prière  excite  d'ailleurs  en  nous  la  dévotion,  qui 
en  retour  nous  incline  à  la  prière;  toutes  deux  sont  des  actes 
de  la  vertu  de  religion,  qui  a  pour  objet  l'exercice  du  culte 
divin. 

D.  —  De  quelles  parties,  de  quelles  actions,  se  compose  la 
prière  ? 


220    — 

M.  —  On  peut  distinguer  quatre  parties  :  la  prière  propre- 
ment dite,  la  demande,  l'imprécation,  l'action  de  grâces. 

D.  —  Comment  diffèrent-elles  l'une  de  l'autre? 

M.  —  C'est  saint  Paul  (I  Tim.,  i,  i)  qui  nous  donne  occasion 
de  distinguer  ces  diverses  actions  dans  la  prière  :  «  Obsecro 
igitar,  dit-il,  primum  omnium  fier i  obsecrationes,  orationes,  pos- 
talation.es,  graliarum  actiones...  »  La  prière  proprement  dite, 
oratio,  est  ce  mouvement  de  l'âme,  cette  démarche  par  laquelle 
nous  nous  mettons  en  la  présence  de  Dieu.  La  demande,  pos- 
tulalio,  est  l'acte  par  lequel  nous  implorons  Dieu  de  nous 
accorder  quelque  bien,  soit  que  nous  procédions  par  supplica- 
tion, soit  par  insinuation,  soit  par  la  seule  manifestation  de 
nos  besoins.  L'imprécation,  obsecratio,  c'est  comme  une  dis- 
cussion sainte  avec  Dieu,  en  laquelle  nous  le  prenons  à 
témoin,  lui  représentant  les  motifs  que  lui-même  nous  four- 
nit de  le  prier  :  sa  sainteté  infinie,  son  immense  bonté,  la 
surabondance  des  mérites  et  des  mystères  du  Christ,  Tinter- 
cession  de  la  Bienheureuse  Vierge,  les  œuvres  satisfactoires  de 
tous  les  saints,  que  nous  offrons  à  Dieu  le  Père  par  le  principal 
Médiateur,  lorsque  nous  disons  :  Per  Dominum  nostrum  Jesum 
Christum.  Les  actions  de  grâces,  gratiaram  actiones,  ce  sont 
l'honneur,  la  gloire,  la  louange  que  nous  offrons  à  Dieu  avec 
notre  plus  entière  sonmission,  en  retour  des  immenses  bien- 
faits dont  il  nous  comble  continuellement. 

C'est  à  ces  divers  actes  que  notre  âme  doit  soigneusement 
s'exercer,  lorsqu'elle  s'adonne  à  la  prière. 

D.  —  Pourquoi  ne  compte-t-on  pas  parmi  les  parties  de  la 
prière,  l'amour  par  lequel  nous  devons  nous  approcher  de 
Dieu? 

M.  —  C'est  qu'il  est  le  fruit  de  l'oraison,  et  l'effet  qu'elle 
veut  produire.  En  effet,  par  les  motifs  de  la  prière,  notre 
volonté  s'exalte  et  s'enflamme  d'amour  pour  un  Seigneur  si 
bienveillant  et  si  bienfaisant,  qui  nous  écoute  toujours  avec 
clémence  et  nous  comble  de  biens.  On  peut  cependant  dire 
aussi  qu'une  prière  fervente  provient  de  la  charité,  puisque 
par  notre  amour  de  Dieu  nous  sommes  préparés  à  lui  mani- 
fester notre  culte  ;  bien  plus,  par  une  influence  réciproque, 
l'amour  engendre  la  dévotion.,  et  la  dévotion  nourrit  l'amour: 
ainsi,  dans  notre  corps,  la  chaleur  naturelle  produit  un  sang 
pur,  et  à  son  tour  ce  sang  pur  entretient  et  conserve  la  cha- 
leur naturelle. 
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De  la  Prière  proprement  dite, 

et  de  ses  divers  moyens  :  la  lecture,  la  méditation, 

la  contemplation. 

U.  —  Qu'est-il  requis  pour  que  nous  nous  approchions 
dignement  de  Dieu  et  que  par  la  prière  nous  nous  mettions 
en  sa  présence  ? 

M.  —  Voici  un  bel  exemple  du  Roi-Prophète  :  «  Je  veillais 
toujours,  dit-il,  à  avoir  le  Seigneur  sous  mon  regard,  car  lors- 
qu'il est  à  ma  droite,  je  ne  tremble  pas  »  (Ps.  i5,  8).  Et  voici 
un  grave  avertissement  de  l'Apôtre  Paul  :  «  Soit  que  vous 
mangiez,  soit  que  vous  buviez,  ou  quelque  autre  chose  que 
vous  fassiez,  faites  tout  pour  la  gloire  de  Dieu  »  (I  Cor.  10,  3i). 
L'exercice  de  la  présence  de  Dieu  ne  requiert  donc  en  subs- 
tance que  ceci  :  que  toutes  nos  actions  soient  accomplies  devant 
Dieu  selon  la  règle  de  sa  loi  et  en  conformité  avec  la  gloire  de 
son  nom,  que  rien  ne  se  présente  dont  la  conformité  avec  sa 
volonté  ne  soit  aussitôt  contrôlée.  Cependant  qui  veut  suivre 
la  voie  de  la  perfection,  doit  s'efforcer  avec  empressement  et 
de  toutes  manières  d'avoir  l'esprit  actuellement  occupé  de 
Dieu,  de  demeurer  attentivement  dans  la  considération  cons- 
tante de  Dieu  ou  des  choses  de  Dieu.  L'amour  en  effet  nous 
entraine  à  la  pensée  de  plus  en  plus  fréquente  de  l'être  aimé  : 
considérer  incessamment  Dieu  est  le  signe  de  notre  amour 
pour  Lui. 

D.  —  Pour  nous  mettre  en  la  considération  et  présence  de 
Dieu,  de  quels  moyens  disposons-nous? 

M.  —  De  trois  :  la  lecture,  la  méditation  et  la  contempla- 
tion. 

Dans  la  lecture  nous  trouvons  le  point  de  départ  de  la  médi- 
tation ;  c'est  pourquoi  David  définit  le  juste  :  «  celui  qui  jour 
et  nuit  médite  la  loi  »  (Ps.  1,2);  et  le  Docteur  des  Gentils 
conseillait  à  son  disciple  ce  même  exercice  :  «  En  m'attendant, 
applique-toi  à  la  lecture  »  (I  Tim.,  4,  i3).  Que  l'ignorant  qui 
ne  sait  pas  lire  consulte  ceux  qui  sont  instruits,  qu'il  fréquente 
les  sermons,  aime  les  pieuses  conversations,  retienne  en  sa 
mémoire  les  bons  exemples  et  les  exhortations  spirituelles, 
écoute  attentivement  ce  que  les  autres  disent  ;  car,  écouter, 
c'est  encore  une  lecture. 

Dans  la  méditation,  notre  esprit  discourt   sur  les  choses 
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divines,  comme  en  les  ruminant  ;  peu  à  peu  nous  montons 
vers  Dieu,  par  degrés,  nous  servant  d'un  bienfait  pour  en  scru- 
ter un  autre,  d'un  mystère  pour  approfondir  un  autre  mys- 
tère. Et  ainsi,  par  la  révélation  de  ces  secrets,  notre  volonté 
s'enflamme  de  l'amour  de  Dieu,  selon  la  parole  du  Psalmiste  : 
«  Mon  cœur  est  toujours  en  méditation  devant  toi  »  (Ps.  18, 
i5),  c'est-à-dire  acquiert  une  connaissance  de  plus  en  plus 
pénétrante;  et  encore  :  «  Dans  ma  méditation,  un  feu  intérieur 
s'allume  »  (Ps.  38,  4),  c'est-à-dire  :  mon  cœur  s'enflamme  du 
feu  de  l'amour  divin. 

Par  la  contemplation,  l'âme  se  stabilise,  se  fixe  et  s'unit  à 
Dieu  ;  elle  se  délecte  en  tout  ce  qui  touche  la  divinité,  et  cela 
par  une  certaine  transformation  spirituelle,  dans  une  intime 
et  très  douce  expérience,  selon  la  parole  sainte  :  «  Je  fixerai 
mes  pas  sur  le  rempart,  et  je  contemplerai,  pour  voir  ce  que 
me  dira  le  Seigneur  »  (Habac,  a,  i,  Vulg.),  c'est-à-dire  :  par 
la  contemplation  de  la  divinité  et  de  ses  secrets,  je  fixerai  mon 
esprit,  afin  de  les  sonder  et  d'en  scruter  les  profondeurs.  Et 
saint  Paul,  à  son  tour,  écrit  :  «  Nous  tous  qui,  à  visage  décou- 
vert, contemplons  comme  dans  un  miroir  la  gloire  du  Sei- 
gneur, nous  sommes  transformés  en  cette  même  image,  de 
gloire  en  gloire,  comme  par  l'Esprit  du  Seigneur  »  (II  Cor.,  3, 
i8j.  Telle  est  l'ascension  contemplative,  que  recommande  l'A- 
pôtre à  tous  ceux  qui  font  profession  de  vie  spirituelle. 

D.  —  Quels  exercices  requiert  la  lecture  ?  Et  quels  livres 
employer  ? 

M.  —  Avant  tout,  c'est  la  loi  de  Dieu  que  nous  devons 
rechercher,  scruter,  garder.  La  lecture  la  plus  utile  est  celle 
de  l'Écriture  sainte,  car  elle  est  inspirée  de  Dieu,  selon  le  mot 
de  l'Apôtre  :  «  Toute  Écriture  est  inspirée  de  Dieu  et  utile 
pour  l'enseignement,  pour  la  correction,  pour  l'amendement, 
pour  l'éducation  qui  est  dans  la  justice,  afin  que  l'homme  de 
Dieu  soit  dans  l'état  voulu,  prêt  pour  toute  œuvre  bonne  » 
(II  Tim.,  3,  16-17).  Ces  paroles,  si  claires,  se  passent  de  com- 
mentaire. Mais  l'Écriture,  en  de  nombreux  passages,  est  obscure, 
pleine  de  mystères,  peu  accessible  à  tous  et  à  chacun  selon  le 
même  sens  et  la  même  intelligence  ;  aussi  les  commentateurs 
de  l'Écriture  doivent-ils  faire  partie  de  notre  lecture  de  la  loi 
divine,  car,  selon  l'expression  de  saint  Bernard  (Hom.  I  super 
Missut  est,  in  princ),  «  ils  tirent  le  miel  de  la  pierre  et  l'huile 
du  rocher  »  ;  c'est-à-dire  qu'ils  tirent  de  l'Écriture,  pour  nous 
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les  exposer,  ses  richesses  spirituelles.  Et  ainsi,  celui-là  sera  le 
vrai  serviteur  du  Christ,  comme  nous  en  avertit  saint  Paul, 
qui  sera  «  nourri  des  paroles  de  la  foi  et  de  saine  doctrine  » 
(I  Tim.  !\,  6),  qui  aura  trouvé  la  véritable  intelligence  de  la  foi. 

D.  —  Que  réclame  la  méditation?  Et  quels  procédés  nous 
permettront  de  la  pratiquer  ? 

M.  —  Il  faut  méditer  la  loi  du  Seigneur,  dit  le  Psalmiste. 
Dans  la  loi,  nous  trouvons  deux  choses,  auxquelles  toute 
méditation  se  ramène.  La  première  embrasse  tout  ce  qui 
touche  à  Dieu,  sa  bonté  infinie,  ses  bienfaits,  ses  mystères  ;  la 
bienveillance  avec  laquelle  il  daigne  nous  créer,  nous  conser- 
ver, nous  veiller  par  ses  anges  ;  la  rédemption  par  son  sang  ;  ce 
gage  d'amour  qu'il  nous  a  laissé  dans  son  corps  Yoilé  sous  les 
espèces  sacramentelles  ;  la  foi,  la  grâce,  qu'il  nous  confère  ;  la 
patience  enfin  avec  laquelle  il  s'occupe  de  nos  misères.  Cette 
méditation,  qui  a  pour  objet  les  effets  et  comme  les  irradia- 
tions de  la  splendeur  divine,  s'appelle  illuminative  ;  car  par 
elle  s'excite  l'amour  de  la  méditation  et  l'espoir  du  salut  : 
«  Qu'il  m'est  bon  de  m'unir  à  Dieu,  dit  précisément  le  Psal- 
miste, et  de  placer  en  lui  mon  espoir  !  » 

L'autre  objet  de  la  méditation,  c'est  la  considération  de 
nous-mêmes,  de  nos  péchés,  de  nos  défauts,  qui  nous  donnent 
tant  de  motifs  de  verser  d'abondantes  larmes  :  nous  avons 
offensé  la  grandeur  de  Dieu  pourtant  si  attentif  à  veiller  sur 
nous,  nous  avons  fait  injure  à  son  amour  si  généreux,  nous 
avons  abusé  de  sa  patience  qui  nous  épargnait  et  de  sa  bonté 
qui  nous  appelait.  Sous  son  regard  même,  nous  n'avons  pas 
eu  honte  de  faire  de  notre  ventre,  de  notre  vanité,  de  nos 
ambitions,  de  nos  richesses,  des  dieux.  Il  n'y  a  pas  moins  à 
pleurer  en  voyant  notre  négligence  à  nous  approcher  de  Dieu, 
source  de  tout  bien,  alors  que  nous  sommes  enténébrés  par 
l'ignorance,  agités  par  les  tentations  et  les  désordres  de  nos 
passions,  souillés  par  de  mauvais  désirs  et  mille  imperfections 
de  toute  sorte.  A.  la  lumière  de  ces  considérations,  nous  devons 
nous  humilier  et  nous  anéantir  devant  Dieu  ;  songeant  que 
nous  sommes  dénués  de  tout,  il  nous  faut  lever  les  yeux  vers 
lui,  afin  qu'il  veuille  bien  nous  secourir  dans  notre  misère, 
nous  qui  n'avons  à  lui  offrir  que  notre  néant,  alors  qu'il  est, 
lui,  l'infinité  de  l'être  ;  à  l'exemple  de  David,  répétons  :  «  Je 
lève  les  yeux  vers  les  montagnes  ;  d'où  me  viendra  le  secours  ? 
Mon  secours  viendra  du  Seigneur  »  (Ps.  iao,  i-a);  parce  que 


234    — 

je  ne  suis  rien,  j'implore  ton  secours.  —  Cette  considération 
ayant  pour  objet  nos  misères  et  nos  défauts,  est  purgative  ; 
car  elle  vise  à  nous  purifier  de  nos  maux  et  à  enlever  les  obs- 
tacles de  notre  vie  spirituelle. 

D.  —  Laquelle  de  ces  deux  méditations  est  la  principale  et 
la  première?  La  purgative,  ou  l'illuminative? 

M.  —  Presque  toujours  elles  s'accompagnent  et  s'entraident. 
L'une  ne  profite  guère  sans  l'autre  ;  pas  plus  qu'il  ne  sert  de 
partir  d'un  point  si  l'on  n'atteint  pas  le  but  visé.  Cependant, 
selon  la  diversité  des  inclinations  naturelles,  ou  selon  les  dis- 
positions variables  de  chacun,  il  faut  s'exercer  tantôt  à  l'une, 
tantôt  à  l'autre  de  ces  méditations.  Ceux  qui  sont  d'esprit 
altier,  ou  qui  sont  irritables,  doivent  plutôt  s'appliquer  à  la 
méditation  purgative,  car  il  importe  qu'ils  cultivent  l'humilité. 
Ceux  au  contraire  qui  sont  doux  et  humbles  de  coeur  s'adon- 
neront à  la  méditation  illuminative.  Ceux  qui  se  savent  cou- 
pables de  nombreuses  fautes  graves  devront  veiller  avant  tout, 
lorsqu'ils  méditent  sur  leurs  péchés,  à  le  faire  fructueusement, 
en  procédant  d'abord  par  la  voie  illuminative  ;  l'âme  en  effet, 
tant  qu'elle  n'est  pas  affermie  en  Dieu  et  dans  les  voies  spiri- 
tuelles, se  laisserait  facilement  entraîner  à  des  mouvements 
désordonnés  de  la  concupiscence,  si  elle  s'attardait  souvent 
au  souvenir  de  ses  fautes,  surtout  de  ses  fautes  charnelle»  de 
luxure.  Au  contraire,  dans  la  voie  illuminative,  par  la  consi- 
dération de  la  grandeur  et  de  l'excellence  divine,  elle  se  spiri- 
tualise,  son  coeur  s'attache  aux  choses  divines  ;  elle  peut  alors, 
comme  en  un  miroir  transcendant,  considérer  sa  bassesse,  sa 
profonde  abjection  en  de  si  vils  péchés,  qui  la  font  mépriser 
un  si  grand  bien,  une  si  haute  félicité,  et  pour  quelle  con- 
damnable misère  !  Car,  pris  par  la  vue  de  l'excellence  divine, 
le  cœur  de  l'homme  ne  se  laisse  plus  émouvoir  par  la  tentation 
que  suscite  le  souvenir  de  ses  fautes  :  «  Je  veillais  toujours  à 
avoir  le  Seigneur  sous  mon  regard  »,  dit  le  Psalmiste  (i5,  8)  : 
voilà  l'illumination  de  la  présence  divine  ;  «  et  parce  qu'il  est 
à  ma  droite,  je  ne  tremble  pas  »  (ibid.),  là  où  celui  qui  se 
confie  à  Dieu  ne  craint  plus  la  tentation.  Et  si  beaucoup  d'àmes 
sont  bouleversées  par  la  tentation,  au  milieu  même  de  l'orai- 
son, c'est  qu'elles  ne  procèdent  pas  par  l'illumination  et  par 
la  présence  de  Dieu. 

D.  —  Quel  doit  être  notre  exercice  pour  nous  livrer  conve- 
nablement et  fructueusement  à  la  contemplation  ? 
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M.  —  La  contemplation  est  cet  acte  très  vif,  et  le  plus  spiri- 
tuel, de  lintelligence  par  lequel  nous  nous  unissons  à  Dieu  ; 
elle  est  par  conséquent  l'œuvre  propre  du  don  de  sagesse,  par 
l'illumination  duquel  l'esprit  de  l'homme,  est,  grâce  à  la  déli- 
cieuse expérience  des  choses  divines,  rendu  souple  à  la  motion 
de  l'Esprit-Saint,  pour  contempler  les  choses  de  Dieu  et  en 
juger  selon  les  raisons  éternelles. 

La  contemplation  se  fait  de  deux  manières  :  ou  elle  est 
infuse  par  Dieu,  ou  elle  est  produite  par  notre  industrie  et 
nos  efforts. 

Elle  est  infuse,  et  produite  par  une  suave  pénétration  de 
Dieu,  lorsque  l'intelligence,  sous  une  motion  supérieure  hors 
de  son  pouvoir,  se  sent  illuminée  d'une  manière  insolite  par 
des  clartés  jusqu'alors  inconnues,  en  même  temps  que  la 
volonté  se  dilate  en  un  élan  d'affection  qu'elle  ne  peut  expli- 
quer. Quand  il  en  arrive  ainsi  sans  opération  ni  travail  de 
notre  part,  c'est  l'infusion  de  l'Esprit-Saint,  selon  la  parole  de 
saint  Jean  :  «  Vous  n'avez  pas  besoin  que  personne  vous 
enseigne  ;  mais  comme  son  onction  vous  enseigne  sur  toute 
chose,  cet  enseignement  est  vérité  et  n'est  point  un  mensonge  ; 
et  selon  qu'elle  vous  a  enseignés,  demeurez  en  lui.  »  (I  Ep.,  a, 
27;.  De  cette  opération  nous  ne  pouvons  parler,  car  elle 
dépasse  toute  science  et  prévoyance  humaine  ;  Dieu  la  produit 
comme  il  veut,  quand  il  veut,  selon  qu'il  le  veut.  Cependant, 
d'habitude,  dans  les  âmes  encore  imparfaites,  elle  se  produit 
transitoirement,  à  la  manière  d'une  étincelle  fulgurante. 

Mais  il  faut  ici  observer  soigneusement  d'abord  la  manière 
dont  nous  percevons  l'illumination,  puis  les  effets  qu'elle 
opère.  Quant  à  la  manière,  si  la  lumière  se  fait  dans  l'intime 
de  l'âme  et  non  dans  la  seule  imagination,  si  elle  atteint  jus- 
qu'à l'intelligence,  à  l'amour,  à  la  pure  affection  qu'enflamme 
l'amour  divin,  c'est  le  signe  qu'elle  vient  de  Dieu.  Car  à  ce 
fond  de  l'âme  l'esprit  créé  ne  peut  atteindre,  ni  le  démon  lui- 
même,  à  moins  que  nous  ne  lui  en  ouvrions  nous-mêmes  la 
porte,  comme  à  un  loup  rapace  errant  à  l'aventure  et  à  un 
lion  rugissant  à  la  recherche  de  sa  proie.  Quant  aux  effets,  il 
importe  de  constater  si,  sous  une  telle  motion,  l'humilité  et  le 
mépris  de  soi  s'accroissent,  si  la  patience  se  développe,  la  foi 
se  fortifie,  la  charité  s'enflamme  ;  de  telle  manière  que  l'affec- 
tion de  l'âme,  loin  de  se  relâcher  ou  de  s'attiédir,  se  vivifie  en 
l'âme,  rendue  de  plus  en  plus  prompte  à  s'acquitter  de  ses 
tâches,  comme  si  quelqu'un  la  soulevait  et  la  soutenait.  A. 
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noter  en  outre  la  persévérance.  L'esprit  mauvais  en  effet,  dès 
qu'il  s'établit  dans  le  cœur  de  l'homme,  l'infecte  aussitôt  de 
son  venin,  lui  communique  le  dégoût  de  Dieu  et  la  tiédeur, 
remplit  son  imagination  de  fantaisies  honteuses  et  obscènes  ; 
et,  même,  si  un  instant  il  se  cache  sous  un  masque,  il  ne  peut 
longtemps  dissimuler,  et  bien  vite  il  se  révèle. 

Lorsque  c'est  notre  industrie  et  notre  effort  qui  la  produi- 
sent, la  contemplation  s'élève  par  considérations  successives 
jusqu'à  l'excellence  et  la  majesté  de  Dieu,  que  manifestent  la 
création  de  l'univers,  les  mystères  de  notre  rédemption  et  de 
l'humanité  du  Christ.  ;  l'esprit  considère  le«  actions  du  Sau- 
veur, ses  labeurs  continuels  dès  sa  jeunesse,  sa  douloureuse 
passion,  sa  mort  ignominieuse,  ou  encore  les  bienfaits  qu'il 
accorda  aux  hommes  avec  qui  il  vécut.  Ainsi  nous  entrons, 
conduits  par  la  main,  dans  la  connaissance  et  la  contempla- 
tion de  Dieu  ;  nous  sommes  préparés  à  louer,  à  vénérer  sa 
puissance,  sa  bonté,  sa  providence,  sa  sagesse. 

D.  —  Y  a-t-il  divers  degrés  dans  cette  contemplation  ? 

M.  —  Oui,  certes,  plusieurs.  Le  principe  de  leur  distinction 
est  la  plus  ou  moins  grande  pureté  de  l'intelligence,  et  son 
détachement  de  la  créature,  selon  qu'elle  considère  en  elle, 
après  en  avoir  écarté  les  éléments  imparfaits,  ce  qui  est  pur  et 
parfait,  c'est-à-dire  Dieu.  Je  le  confesse,  il  est  très  difficile  de 
se  dépouiller  du  créé,  particulièrement  dans  cette  vie.  Certes, 
par  la  foi,  nous  pénétrons  d'un  regard  simple  et  sans  com- 
plexe discours  dans  la  connaissance  intellectuelle  de  Dieu  ; 
cependant,  elle  est  obscure,  use  en  sa  connaissance  des  images 
sensibles  de  la  créature  ;  par  suite,  ayant  à  les  purifier  et  sim- 
plifier, elle  comporte  plusieurs  degrés  et  diverses  modalités 
dans  sa  considération.  Les  mystères  de  l'humanité  du  Christ, 
sa  tendresse  d'enfant,  la  force  invincible  de  son  amour  dans  sa 
passion  si  douloureuse,  l'àme  les  considère  d'une  manière 
inférieure  quand  elle  se  représente  seulement  selon  le  mode 
humain  ce  doux  caractère  du  Christ,  sa  délicieuse  beauté,  sa 
gracieuse  affabilité,  et  toutes  ses  actions  sur  terre,  alors  que, 
par  la  grâce  céleste  de  ses  paroles,  il  ravissait  d'amour  tous  les 
nommes  et  compatissait  aux  souffrances  de  tous  les  affligés. 

C'est  ainsi  que  les  Apôtres  étaient  entraînés  par  le  doux  Sei- 
gneur ;  c'est  par  ce  genre  de  contemplation  que  beaucoup  d'â- 
messont  attirées  au  début  de  leur  vie  spirituelle.  Bien  plus, 
saint  Paul  lui-même  disait  :  «  Je  ne  voulus  rien  savoir  parmi 
vous  que  Jésus-Christ,  et  Jésus- Christ  crucifié  »  (I  Cor.,  a,  a)  ; 
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c'est  que  la  passion  et  l'humanité  du  Sauveur  lui  servait  d'in- 
troduction à  la  contemplation  de  la  divinité  :  c'est  la  vraie 
méthode  et  la  voie  qu'ont  suivie  les  apôtres. 

Pour  atteindre  à  un  degré  de  contemplation  plus  élevée, 
c'est  sous  un  mode  plus  noble  et  plus  divin  qu'il  faut  se 
représenter  ces  mystères  :  ainsi  l'ajoutait  l'apôtre  Paul  :  «  Si 
nous  avons  connu  le  Christ  selon  la  chair,  maintenant  nous 
ne  le  connaissons  plus  de  la  sorte  »  (II  Cor.,  5, 16),  c'est-à-dire 
un  moment  nous  avons  considéré  le  Christ  selon  ce  qu'il  y 
avait  en  lui  de  sensible  et  de  corporel,  mais  maintenant,  nous 
le  considérons  sous  un  aspect  plus  relevé,  car  tout  cela  nous 
ne  l'envisageons  plus  d'une  manière  humaine  à  travers  les 
images  et  les  jouissances  sensibles,  mais  nous  l'atteignons  dans 
une  connaissance  supérieure,  plus  spirituelle,  c'est-à-dire  par 
la  considération  de  sa  grandeur  infinie,  de  sa  puissance  illimi- 
tée, selon  qu'en  toutes  ses  actions  et  en  tous  ses  mystères  se 
révèle  et  resplendit  l'être  suprême  de  sa  divinité. 

Enfin  on  atteint  le  plus  haut  degré  de  la  contemplation, 
lorsque  l'on  peut  dire  avec  l'Apôtre  :  «  Nous  qui,  à  visage 
découvert,  contemplons  comme  dans  un  miroir  la  gloire  du 
Seigneur,  nous  sommes  transformés  en  cette  image,  de  gloire 
en  gloire,  comme  par  l'Esprit  du  Seigneur  »  (II  Cor.,  3,  18)  ; 
nous  passons  d'un  attribut  à  l'autre,  d'une  affection  à  une 
plus  ardente,  d'un  amour  à  un  autre  amour  plus  enflammé, 
d'une  connaissance  imparfaite  à  une  vue  plus  claire.  Cest  là 
être  agi  par  l'Esprit,  et,  sous  sa  motion,  provenant  du  don  de 
sagesse,  pénétrer  dans  les  mystères  de  Dieu. 

D.  —  Celui  qui  fait  profession  de  vie  spirituelle  doit-il  sou- 
vent s'exercer  à  l'oraison  ? 

M.  —  Il  ne  mérite  pas  le  nom  de  personne  spirituelle  ou 
religieuse,  celui  qui  ne  s'exerce  pas  chaque  jour,  à  moins 
d'empêchement  légitime,  de  devoir  d'obéissance  ou  d'urgente 
nécessité,  à  l'un  de  ces  actes  d'oraison.  D'ailleurs,  aucune 
occupation  n'est  à  ce  point  nécessaire  et  continue,  qu'elle  empê- 
che cet  exercice  spirituel  chez  ceux  qui  font  profession  de  vie 
spirituelle,  à  moins  que  la  tiédeur  et  la  légèreté  spirituelle  ne 
les  ait  saisis.  Ecoutez  les  paroles  terribles,  mais  dignes  d'être 
retenues,  qu'un  Docteur,  maître  à  Avila,  écrivait  à  un  reli- 
gieux :  «  Les  religieux  qui  vivent  sans  penser  à  leur  fin  propre, 
deviennent  tièdes,  agités,  mauvais  esprits,  ambitieux,  irrita- 
bles, bavards,  sensuels,  débauchés,  plus  endurcis  que  les  sécu- 
liers ;  et  si  Dieu  dans  sa  miséricorde  ne  les  ramène  pas  à  la 
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pénitence  et  ne  les  protège  pas,  ils  tombent  dans  des  abîmes 
d'où  ils  ne  se  tireront  plus  jamais.  »  La  ruine  de  toute  vie 
religieuse  provient  du  défaut  de  considération  de  sa  fin  et  de 
l'oubli  de  l'oraison  :  cela  est  clair  d'après  les  conséquences  que 
nous  venons  d'énumérer. 

D.  —  A  quoi  pourra-t-on  reconnaître  la  croissance  et  la 
perfection  de  l'âme  dans  l'oraison  ? 

M.  —  A.  Tardeur  de  volonté  et  à  l'inclination  que  sentira 
croître  en  elle  cette  âme  vis-à-vis  des  choses  divines. 

D.  —  Mais  alors  ils  n'avancent  pas  ceux  qui,  dans  leur  orai- 
son, souffrent  de  fréquentes  divagations  de  l'esprit  et  éprou- 
vent des  aridités  ? 

M.  —  Ces  aridités,  ces  obscurcissements  intérieurs  de  l'es- 
prit peuvent  se  produire  de  deux  manières  différentes.  Tantôt 
ils  naissent  de  l'ennui,  de  la  nonchalance  intérieure,  du  dégoût 
des  choses  spirituelles,  de  l'oraison  en  particulier  ;  le  signe 
auquel  on  reconnaît  cela,  c'est  la  fréquence  avec  laquelle, 
sous  un  prétexte  quelconque  et  à  la  moindre  occasion,  on 
abandonne  l'oraison,  et  le  plaisir  avec  lequel  nous  retournons 
aux  choses  de  la  terre,  pour  en  jouir.  En  ces  âmes,  ce  dégoût 
est  la  preuve  du  peu  de  fruit  qu'ils  tirent  de  l'oraison,  selon 
la  parole  de  Jérémie  :  «  Voici  qu'un  nuage  monte,  qu'une 
tempête  s'avance  »  (4,  i3),  que  commente  ainsi  siint  Grégoire  : 
Dieu  permet  que  les  nuées  arrêtent  leur  oraison,  toute  remplie 
d'inutiles  pensées  qui  les  distraient. 

Tantôt  ces  aridités  proviennent  de  l'embarras  et  de  la  diffi- 
culté que  l'âme  éprouve  à  saisir  Dieu,  à  s'en  former  des  ima- 
ges intellectuelles,  bien  que  par  ailleurs  la  volonté  tende  vers 
Lui  avec  une  inclination  véhémente  et  persiste  dans  l'exercice 
de  l'oraison  ;  Dieu  alors  ne  se  révélant  pas,  nous  n'éprouvons 
aucune  joie.  De  telles  aridités  n'empêchent  pas  le  fruit  de  l'o- 
raison, mais  au  contraire  en  augmentent  le  mérite.  Car  le 
fruit  de  l'oraison  ne  se  mesure  pas  à  la  facile  délectation  de  la 
volonté,  ni  à  la  subtile  pénétration  de  l'intelligence,  mais  à 
l'inclination  de  l'esprit  purifié,  humble,  anéanti  devant  Dieu, 
à  l'affection  croissante  pour  les  choses  divines,  selon  la  parole 
de  Baruch  :  «  L'âme  qui  marche  courbée,  les  yeux  défaillants, 
l'âme  que  presse  la  faim,  c'est  elle  qui  vous  rend  gloire  et 
publie  vos  justices,  Seigneur  »  (a,  i8)  ;  c'est-à-dire  :  l'âme 
courbée  par  l'aridité  de  l'esprit,  les  yeux  défaillants  dans  une 
respectueuse  adoration,  l'âme  affamée  et  assoiffée,  c'est  elle 
qui  glorifie  le  Seigneur. 

{Traduction  du  R.  P.  M.-D.  Chenu,  0.  P.) 


LES    IDÉES   ET   LES   ŒUVRES 


Apologie   de   la   Messe    dialoguée 


Pie  X,  à  une  époque  de  décadence  liturgique,  jeta  un  cri 
d'alarme  dès  son  premier  Motu  proprio.  Il  déclara,  affirmation 
hardie  si  elle  ne  provenait  de  la  bouche  d'un  pape,  que  «  la 
participation  active  aux  mystères  sacro-saints  et  à  la  prière 
publique  et  solennelle  de  l'Eglise  est  la  source  première  et 
indispensable  du  véritable  esprit  chrétien  ». 

C'était  révéler  le  motif  —  trop  méconnu  —  pour  lequel,  en 
très  grande  partie,  la  vie  religieuse  faiblit  dans  notre  société. 
Le  peuple  ne  communie  plus  assez  intimement  au  culte  tocial 
que  l'Église  rend  officiellement  à  Dieu.  S'il  puise  abondamment 
aux  sources  secondes,  il  néglige  de  s'abreuver  à  la  source  pre- 
mière. La  prière  liturgique  a  perdu  sa  primauté  dans  la  hié- 
rarchie de  nos  dévotions.  Le  saint  Sacrifice,  acte  suprême  du 
culte,  n'occupe  plus  dans  la  spiritualité  moderne  la  place 
d'honneur  qui  lui  revient.  Aussi,  dans  nos  temples,  les  diman- 
ches et  jours  de  fête,  ne  sent-on  plus  vibrer,  dans  la  foule 
éparse,  ce  que  l'on  a  appelé  l'âme  de  nos  cathédrales,  c'est-à- 
dire  la  prière  collective  chantée  ou  récitée  par  tous  en  union 
intime  avec  le  prêtre  qui  joue  à  l'autel  un  rôle  de  médiateur. 
Chacun  au  contraire  croit  mieux  faire  en  restant  muet,  en 
méditant  à  part  soi  sur  n'importe  quel  sujet  et  en  allant, 
pour  son  compte,  sans  intermédiaire  "visible,  à  Dieu. 

Désireux  d'instaurer  toutes  choses  dans  le  Christ  et  son 
Église,  Pie  X  voulut  rendre  aux  chrétiens  assemblés  pour  le 
culte  cet  esprit  de  corps,  ce  sens  social  et  hiérarchique  qu'ils 
avaient  perdu.  Il  leur  prescrivit  dans  ce  but  de  chanter  les  for- 
mules liturgiques  aux  messes  solennelles.  Sa  Sainteté  déclara 
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dans  sa  lettre  au  cardinal  Resphigi  (8  déc.  igo3)  que  ce  n'était 
là  qu'un  commencement.  L'impulsion  une  fois  donnée  ne 
devait  pas  s'arrêter.  La  participation  active  à  la  messe  chantée 
se  fait  par  le  chant  ;  la  participation  active  à  la  messe  récitée  se 
fera  par  la  récitation  des  textes  liturgiques.  C'était  dans  la 
logique  des  choses.  Et  l'on  vit  cet  usage  s'introduire  dans  les 
chapelles  des  séminaires,  des  communautés  religieuses,  des 
collèges  et  des  pensionnats.  C'est  ce  qu'on  appelle  la  messe 
dialoguée. 

Mais  il  y  eut  bientôt  des  hésitations.  Cet  usage  renoue-t-il 
vraiment  une  ancienne  tradition  ?  Quel  accueil  lui  fait-on,  en 
général,  dans  le  monde  chrétien  ?  Qu'en  pensent  les  autorités 
religieuses  et  spécialement  le  Saint-Siège,  auquel  seul  il  revient 
de  légiférer  en  matière  de  liturgie  ? 

Répondons  à  ces  différentes  questions,  pour  dissiper  les 
doutes  et  encourager  ceux  qui,  par  expérience  personnelle, 
savent  combien  la  messe  dialoguée  est  féconde  en  fruits  de 
sainteté  pour  les  prêtres  et  pour  les  fidèles. 

Nous  tenons,  avant  de  commencer,  à  signaler  un  rapport 
sur  la  Participation  des  fidèles  aux  messes  basses  présenté  en 
191 1  à  la  Semaine  liturgique  française  par  Dom  Placide  de 
Meester,  moine  de  Maredsous,  et  les  articles  de  Dom  Beauduin 
Lambert,  moine  de  l'abbaye  du  Mont-César  à  Louvain,  sur 
cette  question.  Ils  inspirent  une  partie  de  ce  travail.  Afin  de 
procéder  par  ordre,  établissons  le  schéma  suivant  : 

(  a)  Qu'est-ce  que  la  messe  dialoguée? 
1)  En  théorie  <  b)  Est-elle  conforme  A)  à  l'esprit  de  l'Église? 

(  B)  à  la  lettre  de  ses  prescriptions? 

m  „  ..         $  a)  A-t-elle  été  autrefois  en  usage? 

'        Pral,que  (  b)  Dans  quelle  mesure  l'cst-elle  aujourd'hui  ? 


a)  Qu'est-ce  que  la  messe  dialoguée  ? 

1)  Prières  du  prêtre.  —  Le  prêtre,  membre  de  la  hiérarchie 
ecclésiastique,  exerce,  lorsqu'il  célèbre  la  messe,  le  rôle  de 
médiateur  visible  entre  Dieu  et  les  hommes.  Liturge,  c'est-à- 
dire  homme  public,  il  prie  et  offre  le  saint  sacrifice  au  nom  de 
toute  l'Église.  Seul  il  préside  à  l'action  et  la  conduit  par  la 
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récitation  des  Oraisons  (Collecte,  Secrète  et  Postcommunion), 
de  la  louange  eucharistique  (Préface,  Canon)  et  du  Pater. 

Pour  pouvoir  réciter  ces  prières  sacerdotales  avec  le  célé- 
brant, c'esl-à-dire  concélébrer,  il  faut  être  marqué  du  carac- 
tère sacerdotal.  Et  c'est  ainsi  qu'autrefois,  quand  seul  l'Évê- 
que  célébrait,  tout  le  clergé  disait  ces  prières  avec  lui.  C'est 
encore  ce  qui  se  fait  de  nos  jours  aux  Ordinations,  où  les  nou- 
veaux prêtres  récitent  les  textes  de  la  messe  avec  le  Consécra- 
teur  et  jusqu'aux  paroles  mêmes  de  la  Consécration. 

Il  ne  saurait  être  question  de  cette  concélébration  pour  les 
fidèles  qui  doivent,  en  prenant  part  par  la  messe  dialoguée  au 
culte  officiel,  en  respecter  le  caractère  hiérarchique. 

a)  Prières  des  minisires.  —  A.  côté  de  ces  prières  et  de  ces 
gestes  réservés  au  prêtre,  il  en  est  qui  reviennent  de  droit  aux 
autres  membres  delà  hiérarchie.  Le  diacre  par  exemple  chante 
l'Évangile,  et  touche  les  vases  sacrés,  le  sous-diacre  ht  l'Epitre 
et  verse  l'eau  dans  le  calice,  le  lecteur  récite  la  Prophétie. 

La  messe  basse,  n'étant  qu'une  réduction  de  la  messe  célé- 
brée avec  des  ministres,  a  gardé  de  nombreuses  traces  de  ces 
diverses  attributions.  Le  célébrant  y  cumule  toutes  leurs  fonc- 
tions. Il  porte  lui-même  le  calice  à  l'autel,  verse  le  vin  et  l'eau 
dans  le  calice,  lit  l'Épître  en  mettant  les  deux  mains  sur  le 
livre,  car,  à  la  grand'messe,  le  sous-diacre  tient  l'Epistolaire  à 
deux  mains,  et  récite  l'Évangile  en  ayant  les  mains  jointes 
comme  le  fait  le  diacre.  Il  n'est  pas  jusqu'au  dialogue  qu'il 
a  avec  ce  dernier  à  la  grand'messe  qu'il  ne  dise  aussi  avant  l'É- 
vangile à  la  messe  basse.  Ces  différentes  prières,  appartenant  aux 
ministres  en  vertu  de  leur  ordination,  ne  doivent  pas  être  dites 
par  les  fidèles  à  la  messe  dialoguée. 

3)  Prières  des  chantres.  —  La  Schola  Cantorum  chante  à  la 
grand'messe  le  Graduel,  l' Alléluia  et  les  Antiennes  de  l'Introït, 
de  l'Offertoire  et  de  la  Communion. 

«  Lorsque,  lisons-nous  dans  l'Ordo  de  Saint-Amand  (IXe  s.), 
la  Schola  a  fini  l'antienne  (de  l'Introït),  le  Pontife  fait  signe  de 
dire  le  Kyrie  eleison.  »  Les  chantres,  qui  appartenaient  autre- 
fois à  l'ordre  des  Lecteurs,  sont  remplacés  de  nos  jours  par  des 
laïcs,  enfants  ou  hommes.  «  Les  chantres  d'Église,  dit  le  Motu 
proprio  de  Pie  X,  même  s'ils  sont  séculiers,  jouent  proprement 
le  rôle  du  chœur  ecclésiastique...  Il  s'ensuit  qu'ils  ont  dans 
l'Eglise  un  véritable  office  liturgique  et  que,  partant,  les 
femmes,  étant  incapables  de  cet  office,  ne  peuvent  être  admi- 
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ses  à  faire  partie  du  chœur  ou  des  chapelles  musicales  (tribu- 
nes, maîtrises).  »  C'est  le  prêtre  ici  encore,  à  la  messe  basse, 
qui  remplit  ces  fonctions  liturgiques.  Une  schola  d'hommes 
pourrait,  à  la  rigueur,  réciter  ces  prières  avec  lui,  mais  nous 
ne  le  conseillons  pas.  Les  religieuses,  dans  leur  chapelle,  pour- 
raient en  faire  autant  avec  leurs  élèves,  car  elles  ont  le  droit 
chez  elles  de  constituer  une  véritable  schola.  Nous  ne  le  con- 
seillons pourtant  pas  davantage,  parce  que  ces  parties  de  la 
messe  varient  trop  souvent  et  ne  sont  pas  à  proprement  parler 
populaires. 

4)  Prières  du  servant.  —  Il  y  a  ensuite  les  réponses  que  le 
servant  fait  au  célébrant.  L'enfant  de  chœur  remplit  à  l'autel 
deux  fonctions  bien  distinctes.  D'une  part  il  remplace  un  clerc 
acolyte  pour  le  service  de  la  messe,  car  c'est  l'ordre  de  l'acolytat 
qui  confère  ce  droit,  comme  il  ressort  du  cérémonial  de  cette 
ordination.  De  l'autre  il  dialogue  la  messe  en  répondant  au 
célébrant  au  nom  de  la  foule,  «  popali  nomine»,  disent  les 
rubriques.  Aussi  est-ce  toujours  au  pluriel  que  le  prêtre  lui 
parle  et  qu'il  répond. 

Les  hommes  seuls  peuvent  servir  la  messe,  mais  tous  les 
fidèles  sont,  pensons-nous,  dans  leur  rôle  lorsqu'ils  récitent  avec 
l'acolyte  les  prières  que  le  prêtre  dit  au  bas  de  l'autel,  lors- 
qu'ils répondent  eux-mêmes  avec  le  servant  aux  saluts  qu'il 
leur  adresse,  lorsqu'ils  terminent  les  prières  et  les  lectures  par 
des  Amen,  Deo  gratias,  Laas  tibi  Christe,  etc.,  en  un  mot  lors- 
qu'ils s'unissent  à  l'enfant  de  chœur  pour  dire  à  haute  voix 
tout  ce  qu'il  dit. 

Ce  sont  les  premières  prières  que  nous  revendiquons  pour 
eux  à  la  messe  dialoguée,  car  ce  sont  des  prières  populaires. 

5)  Autres  prières  populaires.  —  Le  prêtre  récite  aussi  à  la 
messe  basse  le  Kyrie,  le  Gloria,  le  Credo,  le  Sanctus  et  l'Agnus 
Dei.  Ces  prières  sont  essentiellement  populaires.  «  Le  pontife 
autrefois,  déclare  Georgius,  ne  disait  pas  en  privé  et  à  voix 
basse  à  la  messe  solennelle  ce  qui  était  chanté  par  la  schola  ou 
les  autres  (i).  >>  Le  Kyrie,  par  exemple,  vestige  d'une  litanie 
que  le  diacre  alternait  avec  l'assemblée,  n'était  pas  dit  par  le 
prêtre.  Cette  prière,  n'étant  pas  de  sa  nature  une  prière  sacer- 
dotale, mais  réservée  au  peuple,  celui-ci  peut,  semble-t-il,  la 
réciter  avec  le  prêtre  à  la  messe  dialoguée.  —  Le  Gloria  et  le 

(i)  De  liturgia  Romani  Pontificis,  t.  III. 
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Credo  entonnés  par  le  célébrant  étaient  continués  par  la  foule 
aans  que  le  prêtre  eût,  comme  maintenant,  à  les  réciter.  Il  y  a, 
de  noe  jours,  trois  décrets  qui  défendent  au  célébrant  de  con- 
tinuer la  messe  avant  que  ceux  qui  chantent  le  Credo  ne  l'aient 
terminé.  «  Le  Gloria  in  excelsis,  dit  le  Mitrale  de  Sicard 
(XIIIe  s.),  est  entonné  par  le  célébrant  seul.  Aussitôt,  toute 
l'assemblée  continue  à  l'unisson,  parce  que  la  multitude  céleste 
a  chanté  ensuite  l'heureuse  naissance.  » 

Au  sujet  du  Trisagion,  on  lit  dans  le  Pontifical  que  «  Sixte  I 
établit  qu'au  milieu  de  l'action  le  peuple  chanterait  le  Sanctus 
après  que  le  prêtre  l'aurait  entonné  (i)  ».  Les  Capitulaires  de 
Charlemagne  et  de  Louis  le  Pieux  disent  de  même  que  «  le 
prêtre  lui-même  doit  chanter  d'une  seule  voix  avec  les  anges 
et  le  peuple  de  Dieu  le  Sanctus,  Sanctus  »,  et  Hérard,  archevê- 
que de  Turin  (858),  ordonna  «  que  les  prêtres  ne  commencent 
pas  les  prières  secrètes  du  Canon  avant  que  le  Sanctus  ne  soit 
fini,  mais  qu'ils  le  chantent  avec  le  peuple  (a)  ».  Le  Sanctus,  et 
on  peut  en  dire  autant  de  l'Agnus  Dei,  est  donc  une  prière  qui 
revient  aux  fidèles. 

Signalons  enfin  la  récitation  par  toute  l'assistance  du  Domine 
non  sum  dignus,  que  dit  le  oélébrant  par  trois  fois  au  moment 
de  distribuer  la  Sainte  Communion.  Ces  paroles  n'ont  leur 
vrai  sens  que  dans  la  bouche  des  fidèles,  puisque  le  prêtre  vient 
de  les  dire  déjà  lui-même  trois  fois  avant  de  communier.  Le 
Rituel,  en  parlant  de  la  communion  que  l'on  donne  aux  mala- 
des, prescrit  que  «  l'infirme  dise  ces  paroles  avec  le  prêtre,  au 
moins  une  fois  d'une  voix  modérée  ».  Le  rite  de  la  communion 
à  domicile  est  essentiellement  le  même  que  celui  de  la  commu- 
nion à  l'église.  Nous  revendiquons  donc  aussi  cette  prière  pour 
les  fidèles. 

Concluons  ce  dernier  point  en  définissant  la  messe  dialo- 
guée  :  Une  méthode  d'assistance  des  fidèles  au  saint  Sacrifice, 
qui  consiste  en  la  récitation  avec  l'acolyte  des  prières  destinées 
à  être  chantées  à  la  grand'messe  par  le  peuple,  c'est-à-dire  des 
prières  qui  ne  sont  pas  réservées  au  prêtre,  aux  ministres  ou  à 
la  schola. 


(i)  V.  Bar.,  an.  i4a,  n'  xm. 

(a)  Capit.  Herardi,  arch.  Tur.,  c.  xvi. 
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b;  La  Messe  dialoguée  est- elle  contraire 
à  l'esprit  de  l'Église  ? 

Cette  récitation  est  pleinement  conforme  à  l'esprit  de  l'Église. 
Pour  nous  en  convaincre  esquissons  rapidement  les  trois  phases 
qu'a  traversées  la  messe  au  cours  des  âges. 

Aux  trois  premiers  siècles  du  Christianisme,  le  saint  Sacri- 
fice avait  déjà  un  caractère  nettement  collectif.  Les  chrétiens 
dans  leurs  assemblées  écoutaient,  comme  autrefois  dans  les 
Synagogues,  la  lecture  des  Écritures  saintes  ;  tous  ensemble 
répondaient  aux  prières  de  celui  qui  présidait,  et  ils  chantaient 
en  commun.  Et  lorsque  le  célébrant,  reproduisant  le  geste  de 
Jésus  au  Cénacle,  consacrait  le  pain  et  le  vin  au  milieu  dune 
longue  action  de  grâces,  ils  s'y  associaient  tous  en  répondant  : 
Amen. 

Avec  le  triomphe  de  l'Église  sous  Constantin  commença  une 
période  de  plus  grande  solennisation  pour  le  culte.  Cela  mit 
davantage  encore  en  relief  son  caractère  social.  A  la  messe 
pontificale  célébrée  par  l'évêque  avec  la  concélébration  de  tout 
son  clergé,  la  schola  et  les  fidèles  prenaient  une  part  active. 
L'Amen  chanté  par  la  foule  résonnait,  dit  saint  Jean  Chrysos- 
tome,  avec  un  bruit  de  tonnerre  dans  J'enceinte  sacrée. 

A  partir  du  VII*  siècle,  pour  satisfaire  à  la  dévotion  des 
prêtres  et  pour  faciliter  aux  chrétiens  l'assistance  au  saint 
Sacrifice,  l'usage  s'introduisit  de  dire  aussi  des  messes  basses 
en  privé  ou  en  public.  Un  seul  prêtre  y  cumulait,  comme 
nous  l'avons  vu,  les  fonctions  des  ministres,  alors  qu'un  ou 
deux  clercs,  remplacés  plus  tard  par  un  servant  laïque,  y  exer- 
çaient les  fonctions  de  l'acolytat  et  répondaient  au  nom  de  la 
foule  absente,  incapable  ou  silencieuse.  Ces  messes  basses, 
n'étant  que  la  réduction  de  la  messe  chantée  et  appartenant, 
comme  elle.,  au  culte  officiel  de  l'Église,  ont,  comme  elle  aussi, 
un  caractère  communautaire.  Le  prêtre  à  l'autel  est  une  per- 
sonne publique,  le  servant  y  représente  toute  l'assemblée.  La 
forme  dialoguée  de  la  grand'messe  y  est  maintenue;  aussi  est- 
il  défendu  de  célébrer  la  messe  sans  servant  (i). 

(i)  A  partir  surtout  du  IX.*  siècle,  de  nombreux  décrets  défendent 
au  prêtre    de  célébrer  seul,  et  s'appuyant   sur  la  parole  de  Notre 
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Toutes  les  formules  anciennes  sont  restées,  dans  la  messe 
basse,  au  pluriel  :  offerimus,  pro  omnibus  circumstanlibus, 
meum  ac  vestrum  sacrificium,  etc..  C'est  à  haute  voix  que  le 
prêtre  s'adresse  à  toute  l'assemblée  en  se  tournant  vers  elle  et 
en  ouvrant  largement  les  bras  pour  n'en  exclure  personne. 
Et  souvent  il  élève  la  voix  pour  solliciter  d'elle  un  Deo  gra- 
tias  ou  un  Amen.  N'est  il  pas  naturel  que  la  foule  entière  y 
réponde  aussi  de  la  même  façon  ? 

Pourquoi  donc  les  assistants  auxquels  toute  la  tradition  fait 
jouer  un  rôle  à  la  messe  chantée,  en  vertu  du  caractère  baptis- 
mal qui  leur  en  donne  Je  droit,  devraient-ils  nécessairement 
rester  muets  lorsqu'ils  assistent  à  une  messe  basse?  Si  Pie  X 
demande  «  que  le  chant  grégorien  soit  restauré  afin  que  de 
nouveau  le  peuple  participe  à  la  sainte  liturgie  •»  —  et 
Benoît  XV  vient  d'affirmer  qu'il  maintient  ce  Motu  proprio 
dans  toute  sa  vigueur,  —  ne  doit-on  pas  souhaiter  et  faire  en 
sorte  que  les  formules  chantées  par  la  foule  à  la  messe  chantée 
soient  récitées  par  elle  aussi  à  la  messe  récitée?  Et  cela  d'autant 
plus  que  bien  souvent  à  notre  époque,  la  messe  basse  remplace 
pour  beaucoup  la  grand'messe  paroissiale  du  dimanche. 

Le  grand  liturgiste  Menghini  déclare  que  «  quid  licet  in  missa 
cum  caniu,  cur  non  licebit  in  plana?  »(i)  Et  le  P.Hanssens,  S.  J., 
professeur  de  liturgie  à  la  Grégorienne  de  Rome,  ajoute  : 
«  Pourquoi  ne  pas  admettre  dans  la  partie  propre  à  l'assis- 
tance une  réduction  parallèle  à  la  réduction  advenue  dans  celle 
du  célébrant  et  du  servant  ?  Le  célébrant  récite  sa  préface,  le 
servant  dit  ses  réponses.  Pourquoi  les  fidèles  ne  diraient-ils  pas 
le  Kyrie,  le  Gloria  et  le  reste?  La  simple  coutume  aujourd'hui 
en  vigueur,  n'est  point  de  soi  une  expression  des  volontés  de 
l'Eglise  (a).  »  Ce  n'est  pas  parce  que  des  formules  ne  sont  pas 
accompagnées  de  noies  de  musique  qu'elles  changent  de 
nature  (3)  et  qu'il  soit  interdit  au  peuple  de  les  faire  siennes, 
d'autant  plus  que,  même  à  la  grand'messe,  les  textes  destinés  à 
être  chantés  sont  parfois  simplement  récités. 

Seigneur  :  «  Là  où  deux  ou  trois  seront  réunis  en  mon  nom,  je  serai 
au  milieu  d'eux  »,  demandent  qu'avec  le  célébrant  on  soit  trois  afin 
qu'il  puisse  vraiment  saluer  les  «  circumstantes  »  et  que  ceux-ci 
puissent  lui  répondre.  Cf.  Nouveau  Droit  Canon,  n*  8i3,  $  i. 

(i)  Ephém.  lit.,  A.  XXVII,  iç)i3,  p.  7Îo. 

(a)  Nouvelle  Bévue  théologique,  juin  igai,  p.  3oa. 

(3)  Dom  Beauduin  Lambert,  Eph.  lit.  A.  XXXV,  1931,  p.  3g6. 
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Si  le  chant  des  mêmes  formules  rituelles  crée  dans  nos  assem- 
blées dominicales  une  ambiance  sociale  parce  qu'il  est  un 
lien  qui  unit  tous  les  fidèles  entre  eux  et  les  subordonne  à 
l'action  du  prêtre,  visible  et  indispensable  médiateur,  on  en 
peut  dire  autant,  toute  proportion  gardée,  de  la  récitation  à 
haute  voix  de  ces  mêmes  formules  dans  la  messe  dite  dialoguée. 
Tous  les  chrétiens  réunis  dans  l'église  constituent  un  seul 
corps  mystique  sous  un  même  chef  qui  est  le  prêtre,  rempla- 
çant de  Jésus,  et  tout  ce  qui  peut  intensifier  cette  union  doit 
être  mis  en  œuvre.  Nous  savons  combien,  dans  une  foule,  la 
récitation  à  haute  voix,  par  tous,  des  mêmes  prières  est  souve- 
raine à  cet  égard.  Cette  récitation  rendra  à  nos  messes  basses, 
aux  assemblées  chrétiennes  le  sens  de  la  solidarité  dans  la 
prière,  qui  est  si  difficile  à  conserver  et  qui  a  disparu  un  peu 
à  la  fois  par  suite,  au  cours  des  siècles,  de  l'augmentation  des 
chrétiens,  de  la  division  des  églises  en  petites  chapelles,  de 
l'ignorance  du  latin,  de  la  célébration  d'un  plus  grand  nombre 
de  messes  basses  ou  de  plusieurs  messes  à  la  fois  dans  une 
même  église,  et  de  l'introduction  de  la  musique  polyphonique, 
qui,  n'étant  plus  à  la  portée  du  peuple,  le  força  à  confier  aux 
chantres  l'exécution  des  chants  qui  lui  étaient  réservés  et  à  se 
taire  (i).  Ajoutons  encore,  à  toutes  ces  causes  qui  expliquent 
le  mutisme  des  chrétiens,  l'esprit  individualiste  qui  envahit  la 
société  et  qui  fut  plus  tard  érigé  en  système  par  Jean- Jacques 
Rousseau.  Aussi,  au  lieu  de  participer  à  la  messe,  on  ne  fit 
plus  qu'y  assister  ;  l'assemblée  ne  fut  plus  composée  que  d'uni- 
tés juxtaposées  parce  que  le  lien  extérieur,  le  chant,  qui  les 
unissait,  fut  supprimé.  Entre  le  peuple  et  le  célébrant  il  y  eut 
comme  un  divorce,  et,  pour  empêcher  qu'il  ne  se  consommât 
complètement,  l'Église  se  vit  contrainte  de  désigner  l'acolyte 
comme  responsable  d'assurer  une  participation  officielle  de  la 
foule  en  répondant  pour  elle,  ce  qui  ne  veut  pas  dire  en 
répondant  sans  elle.  Ne  donnons  donc  pas  aux  mots  des  rubri- 
ques «  pro  eis  »  (a),  «  popali  nomine  »,  «  ejus  nomine  »  (3),  un 
sens  exclusif  qu'elles  ne  comportent  pas  nécessairement. 

Rendons  aux  foules,  dans  nos  temples,  l'esprit  catholique 
dont  étaient  animés  autrefois  les  chrétiens  darra  les  catacombes 

(i)  Cf.  Ch.  Callewaert,  Lit.  Tijdschrifl,  t.  IV. 

(a)  T.  X,  n*  6. 

(3)  T.  IV,  c.  n,  n*  i. 
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et  dans  les  grandes  cathédrales.  La  question  sociale  nous 
passionne  sur  tous  les  terrains,  qu'elle  ne  nous  laisse  pas  indif- 
férents lorsqu'il  s'agit  du  culte  que  l'Église  comme  société  doit 
rendre  à  Dieu. 


c)  La  Messe  dialoguée  est-elle   conforme  à  la  lettre 
des  prescriptions  de  l'Église  ? 

Si  la  messe  dialoguée  est  conforme  à  l'esprit  de  l'Église, 
n'est-elle  pas  contraire  aux  rubriques  qui  pourraient  la  défen- 
dre pour  des  raisons  disciplinaires  ou  d'opportunité?  Que 
pense  Rome  de  la  messe  dialoguée  dont  l'usage  est  peut-être 
ancien,  mais  qui  constitue,  depuis  la  décadence  liturgique  de 
ces  derniers  siècles,  une  incontestable  nouveauté? 

i)  Les  Rubriques.  —  Aucune  rubrique  du  missel,  aucun 
texte  des  canons  ou  des  décrets  n'interdit  aux  fidèles,  hommes 
ou  femmes,  d'unir  leur  voix  à  celle  du  servant.  L'Église  a  prévu 
le  cas  où  la  foule  répondrait  à  la  place  de  l'enfant  de  chœur 
absent  et,  pour  des  femmes,  elle  ne  le  permet  que  lorsqu'il  y 
a  nécessité  (i).  Elle  exige  alors  qu'elles  ne  se  substituent  pas  à 
lui  comme  acolyte,  c'est-à-dire  pour  le  service  de  la  messe, 
mais  qu'elles  se  contentent  de  répondre  au  prêtre  en  se  tenant 
à  distance.  On  n'affirme  donc  pas  qu'il  soit  exceptionnel  pour 
une  assemblée  féminine  de  répondre,  mais  bien  qu'aucune 
femme  ne  peut  jouer  le  rôle  liturgique  du  servant.  11  est  anor- 
mal pour  un  prêtre  de  se  servir  lui-même,  il  faut  donc  en 
règle  générale,  dans  une  assistance  où  il  n'y  a  que  des  femmes, 
avoir  un  enfant  de  chœur. 

Non  seulement  les  rubriques  ne  défendent  pas  la  participa- 
tion de  la  foule  à  la  messe  basse,  mais  elles  la  supposent  au 
contraire,  au  moins  en  partie.  Elles  prescrivent  que  «  le  servant 
et  ceux  qui  assistent  »  récitent  le  Confiteor  (2),  cette  récitation 
est  faite  «  par  les  assistants  »  (3).  Cette  formule  était  au  XIe  siè- 
cle au  singulier  :  «  Tibifrater...  precor  te...  ora  pro  me.  »  Elle 
est  maintenant  au  pluriel,  ce  qui  semble  inférer  une  partici- 

(1)  S.C.R.,  18  mars  1899,  n"  4oi5,  ad  vi.  —  Nouveau  Droit  Canon 
n*  8i3,  p.  1  (s  1). 
(a)  Tit.  III,  n°  9. 
(3)  Id.,  n"  10. 
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pation  de  la  foule.  Le  Père  Lebrun,  qui  fait  autorité  en  la 
matière,  dit  dans  son  Commentaire  sur  la  Messe  «  que  c'est  le 
peuple  qui  récite  le  Confiteor  »  (i). 

Les  mêmes  rubriques  veulent  que  «  le  servant  ou  ceux  qui 
assistent  »  (a)  répondent  au  Kyrie,  le  prêtre  ne  devant  le  faire 
qu'à  leur  défaut.  Elles  stipulent  de  même  qu'à  l'Orale  fratret 
«  le  servant  ou  les  assistants  »  (3)  répondent.  Ces  assistants 
peuvent  être  des  femmes  aussi  bien  que  des  bommes,  comme 
le  montre  le  missel  ad  usum  ord.  Sancti  Benedicli  de  l'Univer- 
sité de  Gand  (XP-XIIP  s.),  qui  dit  :  «  ensuite  le  prêtre  se 
tourne  vers  le  peuple  et  dit  :  Priez  pour  moi,  frères  et  sœurs.  » 

a)  La  S.  Congrégation  des  Rites.  —  Deux  rescrits  émanés  de 
la  S.  Congrégation  des  Rites  ont  donné  des  réponses  à  des 
questions  très  précises  qui  avaient  été  posées  au  sujet  de  la 
messe  dialoguée  au  commencement  de  l'année  1931.  Mais  ces 
décrets  n'ont  pas  été  publiés  dans  les  Acta  Sanctae  Sedis,  organe 
officiel  du  Saint-Siège.  Ils  gardent  donc  un  caractère  particu- 
lier. Tous  deux  disent  «  qu'en  soi  cet  usage  est  licite,  quae  per 
se  licent,  mais  qu'il  n'est  pas  toujours  expédient,  non  semper 
expediunt,  à  cause  des  inconvénients  qui  peuvent  facilement 
en  résulter,  comme  serait  par  exemple  la  gène  et  la  distraction 
que  cela  donnerait  à  d'autres  prêtres  qui  célébreraient  en  même 
temps  »  (4).  Il  est  certain  en  effet  que  dans  certaines  églises  cet 
usage  n'est  pas,  à  certains  moments,  à  conseiller.  Il  en  va  tout 
autrement  dans  les  séminaires,  les  communautés  religieuses, 
les  collèges  et  pensionnats.  Mais  comme  le  mieux  est  parfois 
l'ennemi  du  bien,  il  faut  agir  lentement  et  prudemment. 

La  seconde  partie  de  ces  deux  rescrits  diffère.  D'une  part,  en 
date  du  a5  février  1921,  on  dit  d'une  façon  générale  de  «  s'en 
tenir  à  la  pratique  commune  »,  et  de  l'autre  on  communique 
à  Malines,  en  date  du  27  avril  de  la  même  année,  non  pas  ce 
rescrit,  mais  celui  qui  fut  fait  pour  Mantoue  à  la  date  du  18  fé- 
vrier 1921  et  qui  atténue  le  premier  en  ce  qu'il  pourrait  avoir 
de  défavorable  à  la  messe  dialoguée.  Il  y  est  dit  qu'il  faut 
«  recourir  à  l'Ordinaire  :  ad  Rev.mum  Ordinarium  ».  C'est  à 
l'Évèque  qu'il  revient  donc  de  juger  concrètement  de  l'oppor- 

(1)  Tit.  I,  Première  partie, 
(s)  Tit.  IV,  n*  a. 

(3)  Tit.  VI,  n'  7. 

(4)  Rescript.  Mantuanae,  18  fév.  192 1,  et  ad  Episc.  Pisaurensis, 
a5  févr.  igai. 
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tunité  de  cet  usage.  C'est  le  même  rescrit,  c'est-à-dire  celui  de 
Mantoue,  qui  fut  communiqué  au  Rme  P.  Abbé  de  Saint-Paul- 
hors-les-Murs lorsqu'il  demanda  en  mars  1931  à  la  S.  G.  des  Rites 
de  bien  vouloir  lui  communiquer  ce  qu'elle  avait  décrété  à  ce 
sujet.  La  dernière  phrase,  qui  disait  que  la  messe  dialoguée 
n'était  pas  communément  en  vigueur,  a  même  été  supprimée. 

$)Quelques  autorités.  —  A  la  date  du  ai  octobre  1919,  S.  Em. 
le  Cardinal  Vicaire  Pompili  fit  apposer  des  affiches  dans  toutes 
les  églises  de  Rome.  Il  y  exhortait  les  fidèles  «  à  prendre  une 
part  active  à  la  sainte  Liturgie  et  à  répondre  à  haute  voix, 
distinctement,  aux  prières  communes,  aux  chants  liturgiques 
et  populaires  ». 

S.  Em.  le  Cardinal  Dubois,  archevêque  de  Paris,  nous  faisait 
écrire  par  son  Vicaire  général,  le  10  juin  1921,  qu'il  approuvait 
entièrement  l'usage  de  la  messe  dialoguée,  tant  il  appréciait  le 
bien  que  cela  faisait  aux  âmes. 

S.  Ém.  le  Cardinal  Mercier,  archevêque  de  Malines,  voulait 
bien  nous  écrire  en  février  193 1  (c'est-à-dire  avant  la  réception 
du  rescrit  de  Mantoue,  qu'il  avait  été  souvent  profondément 
édifié  par  le  spectacle  des  communautés  où  l'on  dialoguait  la 
messe.  Il  souhaitait  une  réponse  officielle  de  Rome  et  disait 
qu'ayant  un  jour  demandé  en  privé  au  Cardinal  Ferrata,  alors 
Préfet  de  la  Congrégation  des  Sacrements,  s'il  lui  semblait  que 
cet  usage  fût  légitime,  celui-ci  lui  répondit  :  «  Mais  pourquoi 
pas? je  n'y  trouve  rien  à  redire.  » 

Citons  enfin  l'avis  d'un  liturgiste  éminent  de  Rome;  dans 
une  lettre  datée  du  mardi  de  Pâques  193 1,  il  nous  écrivait  : 
«  L'autorité  suprême  n'ignore  pas  l'usage  de  la  messe  dialoguée 
qui  se  fait  aussi  à  Rome  et  elle  ne  le  défend  pas.  Elle  voit  et 
elle  se  tait,  mais  je  crois  que  dans  son  for  intérieur  elle  est 
heureuse  de  cette  propagande  liturgique.  »  Les  évèques 
l'approuvent  et  la  recommandent.  Que  devons-nous  conclure, 
sinon  que  :  «  Dijfusores  ejasmodi  praxeos  pietatis  non  esse  inquie- 
iandos  :  Ceux  qui  travaillent  à  propager  cette  méthode  d'assis- 
tance à  la  messe  ne  doivent  pas  être  inquiétés.  »  Voilà  certes 
qui  est  encourageant. 

(A  suivre.) 

Dom  Gaspar  Lefebvre,  O.S.R., 
prieur  de  l'Abbaye  de  S t- André. 
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surtout  l'action  du  Saint-Esprit  sur  tout  le  corps  de  l'Église 
pour  promouvoir  son  apostolat  dans  le  monde  entier.  Cette 
étude  se  développe  sur  un  plan  historique.  Nous  la  recomman- 
dons à  nos  lecteurs. 
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Nous  avons  également  grand  plaisir  à  signaler  la  réédition 
de  l'ouvrage  remarquable  par  la  piété  et  la  doctrine  du  R.  P. 
Hugueny  sur  le  «  Petit  Office  ».  II  a  déjà  rendu  de  grands  ser- 
vices aux  âmes  dévotes,  et  il  nous  fait  désirer  vivement  que 
paraisse  bientôt  le  commentaire  de  tous  les  psaumes  que  pré- 
pare le  R.  P.  Hugueny.  Ces  «  commentaires  »  devraient  être 
entre  les  mains  de  tous  ceux  qui  récitent  les  psaumes. 
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LA  VIE  SPIRITUELLE 


REVUE    MENSUELLE 


LES   PRINCIPES   ET   LA   PRATIQUE 


L'Appel  général  à  la  vie  mystique 
et  l'appel  individuel 

(suite) 

Examen  des  principales  difficultés. 

Dans  deux  articles  précédents  nous  avons  exposé  les 
raisons  qui  nous  font  admettre  un  appel  général  et  éloigné 
à  la  vie  mystique  pour  toutes  les  âmes  en  état  de  grâce, 
bien  que  cet  appel  ne  devienne  individuel  et  prochain  que 
lorsque  se  peuvent  constater  les  trois  signes  classiques  du 
début  de  la  vie  mystique,  expliqués  par  saint  Jean  de  la 
Croix.  Cet  appel  individuel  prochain,  avons-nous  ajouté, 
reste  suffisant  et  inefficace  chez  ceux  qui  y  résistent,  chea 
les  autres  il  est  efficace,  et  de  deux  manières,  soit  qu'il 
conduise  seulement  aux  degrés  inférieurs  de  la  vie  mysti- 
que, soit  qu'il  conduise  plus  haut  et  jusqu'à  l'union  trans- 
formante, sommet  du  développement  normal  de  la  vie 
intérieure. 

Les  trois  raisons  principales  que  nous  avons  invoquées 
pour  affirmer  l'appel  général  et  éloigné  sont  :  i°  le  principe 
radical  de  la  vie  mystique  est  le  même  que  celui  de  la  Yie 
intérieure  commune  :  la  grâce  des  vertus  et  des  dons  ; 
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a*  Dans  le  progrès  de  ia  vie  intérieure,  la  purification  de 
lame  ne  peut  être  complète  que  par  les  purifications  pas- 
sives, qui  sont  d'ordre  mystique  ;  3°  La  vie  mystique  est  le 
prélude  normal  de  la  vision  béatifique,  fin  de  la  vie  de  la 
grâce. 

Cette  doctrine  suppose,  cela  va  sans  dire,  celle  que  nous 
avons  exposée  plus  haut  (i)  sur  la  grâce  suffisante  et  la 
grâce  efficace,  et  que  nous  avons  résumée  dans  le  mot  ma- 
gistral de  Bossuet  :  «  Apprenons  à  captiver  notre  intelli- 
gence devant  l'obscurité  divine  de  ce  grand  mystère  pour 
confesser  deux  grâces,  dont  l'une  (la  suffisante)  laisse  la 
volonté  sans  excuse  devant  Dieu,  et  dont  l'autre  (l'efficace) 
ne  lui  permet  pas  de  se  glorifier  en  elle-même  (2)  ». 

Faut-il  s'étonner  que  la  thèse  traditionnelle  de  l'appel 
général  et  éloigné  de  toutes  les  âmes  justes  à  la  vie  mysti- 
que rencontre  des  obscurités  ou  des  difficultés?  Ces  diffi- 
cultés ne  sont  pas  plus  grandes  que  celles  qu'on  a  élevées 
contre  la  doctrine  communément  enseignée  dans  l'Église 
sur  le  salut  offert  et  possible  à  tous  les  hommes,  qui  ont 
l'usage  de  la  raison,  même  à  ceux  qui  n'ont  pu  entendre 
la  prédication  de  l'Évangile  ;  tous  reçoivent  la  grâce  suffi- 
sante (au  moins  éloignée)  pour  parvenir  à  la  vie  éternelle. 

S'il  en  est  ainsi,  et  si  la  vie  mystique  est  le  prélude  de 
celle  de  l'éternité,  pourquoi  ne  pas  admettre  l'appel  géné- 
ral et  éloigné  que  nous  défendons  ici  ? 

Voyons  les  principales  difficultés  qu'il  soulève. 

On  a  objecté  :  i°  Celte  thèse  prétend  s'appuyer  sans 
doute  sur  les  principes  de  saint  Thomas  relatifs  à  l'aug- 
mentation de  la  grâce  des  vertus  et  des  dons,  mais  saint 
Thomas,  qui  est  une  autorité  en  théologie  dogmatique  et 
morale,  n'en  est  pas  une  en  théologie  mystique.  20  De  plus, 
à  voir  les  choses  non  dans  l'abstrait,  mais  concrètement, 
on  s'aperçoit  que  les  conditions  de  la  vie  mystique  man- 

(1)  Vie  Spirituelle,  avril  et  mai  1920. 

(3)  Bossuet,  Œuvres  complètes,  Paris,  i845,  t.  I,  p.  643  (opusc),  et 
index  général  des  œuvres  de  Bossuet,  au  mot  Grâce  (résistance  à  la 
grâce) . 
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quent  généralement  aux  âmes  chrétiennes,  et  cela  sans 
qu'il  y  ait  de  leur  faute.  3°  Il  ne  faut  pas  oublier  non  plus 
que  certaines  âmes  n'ont  reçu  qu'un  ou  deux  talents,  et 
non  cinq.  4°  Enfin  la  doctrine  de  l'appel  général,  même 
éloigné,  semble  de  nature  à  porter  les  uns  à  la  présomp- 
tion et  à  l'illusion,  et  les  autres  au  découragement.  Exa- 
minons ces  différents  points. 


i°  L'autorité  de  saint  Thomas  en  matière  mystique. 

La  première  des  trois  raisons  que  nous  avons  invoquées 
plus  haut  en  faveur  de  l'appel  général  et  éloigné  à  la  vie 
mystique  est  que  le  principe  radical  de  cette  vie  est  la  grâce 
des  vertus  et  des  dons  conférés  à  tous  les  justes  :  les  dons, 
nous  enseigne  saint  Thomas,  sont  le  principe  de  la  contem- 
plation infuse  ;  or  étant  connexes  avec  la  charité,  ils  se 
développent  avec  elle,  et  elle  ici-bas  doit  toujours  gran- 
dir. 

On  a  contesté  la  valeur  de  cette  preuve  en  prétendant 
que  saint  Thomas  n'a  pas  connu  les  états  mystiques,  dé- 
crits seulement  plus  tard  par  sainte  Thérèse  ;  comme  s'il 
n'y  avait  pas  eu  des  mystiques  et  de  très  grands  avant  le 
XVIe  siècle. 

On  a  ajouté  que  dans  les  articles  de  la  Somme  Théolo- 
gique, IIa  IIae  q.  180,  sur  la  contemplation,  il  n'est  pas 
question  de  la  contemplation  mystique^  proprement  dite, 
mais  d'une  simple  transposition  dans  l'ordre  surnaturel 
de  la  contemplation  aristotélicienne.  La  doctrine  thomiste 
des  dons  du  Saint-Esprit,  dit-on  enfin,  ne  peut  expliquer 
que  la  contemplation  au  sens  large,  telle  que  l'admettaient 
les  anciens  et  encore  saint  Jean  de  la  Croix,  mais  elle  est 
insuffisante  pour  expliquer  les  divers  degrés  de  l'oraison 
mystique   proprement  dite,  accompagnés  de  ligature  et 
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d'extase,  tels  que  nous  les  décrit  dans  le  Château  de  l'âme 
sainte  Thérèse  (i). 

Il  y  a  là  manifestement  une  grave  erreur  historique  et 
une  très  grande  méconnaissance  de  la  doctrine  de  saint 
Thomas,  étudiée  d'une  façon  matérielle  et  superficielle. 

Le  grand  Docteur,  comme  le  montre  sa  vie  (2),  connais- 
sait, et  non  seulement  par  les  livres  mais  par  expérience 
personnelle,  les  états  mystiques  même  les  plus  élevés  ;  nul 
doute  en  particulier  pour  l'extase  et  le  ravissement,  dont 
il  a  d'ailleurs  souvent  parlé.  Et  si  l'on  nous  concède  qu'il 
a  connu  les  degrés  supérieurs  de  la  contemplation  dont 
parle,  avec  les  anciens,  après  Tauler  et  Ruysbroeck,  saint 
Jean  de  la  Croix,  nous  ne  demandons  rien  de  plus  ;  car 
saint  Jean  de  la  Croix,  comme  Denys,  parle  sans  aucun 
doute  de  la  contemplation  mystique  proprement  dite  et  de 
la  plus  élevée.  Nullement  inférieur  à  sainte  Thérèse,  il  la 
dépasse  même  du  fait  qu'il  est  à  la  fois  un  très  grand  mys- 
tique et  un  théologien.  Il  est  incontestablement  à  ce  titre 
une  des  plus  grandes  autorités  de  la  théologie  mysti- 
que (3). 

(1)  Telles  sont  les  objections  présentées  dernièrement  dans  la  revue 
allemande  Théologie  und  Glaube,  1  heft  1921,  par  Dom  Al.  Mager,  O.S.  B., 
qui  étudie  la  contemplation  mystique  surtout  du  dehors  et  ne  par- 
vient guère,  à  cause  de  cela,  à  la  distinguer  des  phénomènes  conco- 
mitants, accidentels,  ou  non  nécessaires,  comme  la  ligature  el  l'extase. 
11  est  ainsi  conduit  à  s'éloigner  notablement  de  la  doctrine  générale- 
ment reçue  dans  son  Ordre. 

Sa  thèse  est  non  seulement  contraire  à  celle  que  soutiennent  ici, 
avec  nous,  plusieurs  religieux  bénédictins,  mais  aussi  à  celle  si  net- 
tement exprimée  par  une  des  gloires  de  ce  grand  Ordre,  Louis  do 
Hlois,  le  défenseur  de  Tauler,  dans  son  admirable  Inslitutio  spiritualis, 
ch.  xii,  S 1  :  «  Celui  qui  persévère  dans  l'oraison  obtient  ordinairement 
l'union  mystique.  »  —  Ce  chapitre  capital,  soit  dit  en  passant,  fut 
supprimé,  dans  une  édition  de  cet  ouvrage,  par  un  reviseur  qui 
avait  une  sainte  frayeur  de  la  mystique. 

(a)  Acta  Sanctorum,  7  mars. 

(3)  Comme  le  montre  M.  Saudreau,  État  mystique,  a*  éd.,  p.  108  et 
358,  au  début  du  XVII"  siècle,  par  suite  d'une  suspicion  contre  les 
doctrines  mystiques,  les  œuvres  de  saint  Jean  de  la  Croix  furent 
l'objet  d'ardentes  critiques.  Alors,  pour  le  défendre,  certains  Carmes 
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De  plus,  dans  les  articles  de  la  Somme  Théologique,  lla 
IIae  q.  180,  saint  Thomas  traite  sûrement  de  la  contempla- 
tion mystique  proprement  dite.  Il  y  cite  en  effet  non  seu- 
lement Aristote,  mais  surtout  les  docteurs  proprement 
mystiques,  comme  Denys  et  Richard  de  Saint-Victor.  Il  se 
demande  même,  à  l'article  5,  si  cette  contemplation  peut 
arriver  ici-bas  jusqu'à  la  vision  béatifique  transitoire  (per 
modum  transeuntis),  dont  il  a  longuement  parlé  en  traitant 
du  ravissement  (IIa  IIae  q.  175,  et  de  Veritate  q.  i3). 

Mais  bien  certainement,  pour  saint  Thomas  et  comme 
pour  tous  les  maîtres,  l'extase  ou  l'aliénation  des  sens 
n'est  pas  de  l'essence  de  la  contemplation  mystique  même 
très  élevée  ;  c'est  un  phénomène  en  quelque  sorte  extérieur, 
qui  accompagne  parjois,  mais  assez  rarement,  soit  la  pro- 
phétie, qui  est  une  grâce  gratuitement  donnée  (gratis  data), 
soit  la  contemplation,  qui,  par  les  dons  du  Saint-Esprit,  se 
rattache  à  la  grâce  sanctifiante  (1).  Il  est  sûr,  selon  saint 

imaginèrent  de  soutenir  que  les  états  contemplatifs  dont  il  parle  sont 
des  états  intérieurs  à  ceux  décrits  par  sainte  Thérèse  et  d'une  autre 
espèce.  Sainte  Thérèse,  qui  jouissait  déjà  d'une  autorité  incontestée, 
a  traité,  disait-on,  de  la  contemplation  extraordinaire;  au  contraire, 
Jean  de  la  Croix  est  le  grand  maître  d'une  autre  contemplation  que 
nous  pouvons  acquérir  par  notre  industrie,  avec  le  secours  ordinaire 
de  la  grâce,  de  la  contemplation  acquise.  Saint  Jean  de  la  Croix  ne  serait 
donc  pas  uu  auteur  mystique,  il  n'aurait  traité  que  de  l'ascétisme. 
Mais  personne  ne  soutient  plus  aujourd'hui  cette  étrange  théorie. 
Et  le  P.  Nicolaus  de  Jésus-Marie  montre,  dans  son  Elucidalio  phrasium 
myst.  operum  Joannis  a  Cruce,  P.  If,  c.  iv,  que  non  seulement  dans  la 
Nuit  obscure,  mais  dans  la  Montée,  II,  c.  i3,  i4,  i5,  il  s'agit  déjà  de  la 
contemplation  infuse  ou  passive;  cf.  Éludes  Carmélitaines,  juillet  1913, 
p.  a63,  270,  trad.  de  ce  chapitre. 

(1)  De  ce  que  le  ravissement  n'est  pas  do  l'essence  de  la  contempla- 
tion mystique,  il  ne  faudrait  pourtant  pas  le  ranger  parmi  les  grâces 
gratis  datae.  Il  n'est  pas  cité  dans  l'énumération  de  ces  grâces,  donnée 
par  saint  Paul  (I  Cor.,  xn,  8),  et  expliquée  par  saint  Thomas  (I*  II", 
q.  m,  a.  h).  Il  est  seulement,  comme  nous  venons  le  le  dire,  un  phé- 
nomène qui  accompagne  parfois  soit  la  prophétie,  soit  la  contemplation. 

Il  faut  en  dire  autant  de  certaines  paroles  intérieures,  qui  ne  sont 
pas  ordonnées  premièrement,  comme  les  grâces  gratis  datae,  à  la 
sanctification  du  prochain,  mais  à  celle  de  l'âme  qui  les  reçoit;  par 
ex.  :  «  Veux-tu  être  purifiée  ?»  —  «  C'est  bien,  sois  en  paix,  c'est  là 
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Thomas  et  selon  l'enseignement  commun,  que  telle  âme 
aura  parfois  sans  ravissement  une  lumière  plus  sublime 
qu'une  autre  avec  des  ravissements  extraordinaires  (i). 
La  Sainte  Vierge  n'avait  pas  d'extase,  saint  Joseph  de 
Cupertino  en  avait  très  fréquemment,  certains  saints  en 
ont  eu  dès  leur  enfance,  et  plus  tard  beaucoup  moins  ; 
généralement  l'extase  n'existe  plus  dans  l'union  transfor- 
mante. 

Pas  plus  que  l'extase,  la  ligature  de  l'imagination,  qui 
rend  le  raisonnement  absolument  impossible,  n'est  selon 
saint  Thomas  de  l'essence  de  la  contemplation  infuse.  C'est 
bien  aussi  l'enseignement  de  sainte  Thérèse  et  de  saint 
Jean  de  la  Croix,  selon  lesquels  il  peut  y  avoir  des  distrac- 
tions dans  l'état  mystique,  dont  certaines  personnes,  di- 
sent-ils, ont  tort  de  sortir  en  voulant  trop  discourir.  De 
même  les  idées  infuses,  semblables  à  celles  des  anges,  ne 
sont  pas  plus  requises  pour  la  contemplation  mystique, 
que  pour  la  révélation  prophétique  :  cf.  IIa  IIae  q.  173,  a.  2. 

Telle  est  manifestement  la  doctrine  de  saint  Thomas. 
Aussi  la  contemplation  dont  il  parle  dans  la  question  180 
de  la  IIa  llae,  sans  rien  avoir  de  miraculeux,  ou  de  propre- 
ment extraordinaire,  n'est  pas  inférieure  à  celle  décrite  par 
Denys.  Il  distingue  même  (article  6)  les  trois  degrés,  ap- 
pelés par  Denys  :  le  mouvement  droit,  qui  s'élève  directe- 
ment à  Dieu  en  partant  du  spectacle  des  choses  sensibles 
ou  de   la  connaissance  des  paraboles  évangéliques  ;   le 


le  pur  amour.  »  —  «  Viens,  eDtre,  demeure.  »  Ces  paroles,  qui  sanc- 
tifient surtout  l'âme  qui  le»  entend,  et  souvent  ne  sont  connues  que 
d'elle  seule,  ne  sont  pas  des  grâces  gratis  dalae;  elles  ne  constituent 
pourtant  pas  l'union  mystique  ou  la  contemplation;  elles  en  sont 
seulement  un  phénomène  concomitant,  transitoire.  Elles  peuvent 
être  très  rares  et  cesser  tout  à  fait  sans  que  la  contemplation  cesse.  11 
y  a  des  âmes  qui  sont  certainement  dans  l'état  mystique  depuis 
longtemps,  et  qui  n'ont  entendu  qu'une  ou  deux  paroles  intérieures 
ou  même  aucune. 

(i)  11' II",  q.  173,  a.  3.  C'est  ce  que  dit  aussi  le  P.  Lallemant,  S.  J. 
Doclr.  spirit.,  VII*  Pr.,  ch.  iv,  a.  7.  —  Voir  A.  Saudreac,  L'Étal  mys- 
tique a"  éd.  1921,  p.  80,  89,  190. 


—  2^7  — 

mouvement  brisé,  qui  s'y  élève  par  le  raisonnement  en 
partant  des  vérités  intelligibles  ou  des  mystères  du  salut  ; 
le  mouvement  circulaire,  au-dessus  de  toute  connaissance 
sensible  et  de  tout  raisonnement  :  contemplation  intui- 
tive et  aimante  de  Dieu  considéré,  dans  l'obscurité  de  la 
foi,  comme  supérieur  à  toutes  les  idées  que  nous  pou- 
vons avoir  de  Lui. 

Or  ce  mouvement  circulaire  se  trouve  surtout  dans  la 
contemplation  infuse,  proprement  mystique,  de  l'aveu 
même  des  auteurs  qui  la  distinguent  de  la  contemplation 
acquise  (i). 

Saint  Thomas  parle  même,  en  commentant  Denys,  de 
la  grande  ténèbre,  expression  qui  désigne  la  contempla- 
tion mystique  la  plus  haute  (2),  comme  le  dit  souvent  saint 
Jean  de  la  Croix  en  traitant  de  la  Nuit  obscure  de  l'esprit 
(Nuit,  1.  II). 

Le  saint  docteur  a  enfin  montré,  contre  Hugues  de  Saint- 
Victor,  que  cette  contemplation  mystique  supérieure  ne 
peut  pas  être  une  intuition  immédiate  et  positive  de  Dieu, 
mais  seulement  une  connaissance  analogique  et  par  néga- 
tion, qui  reste  dans  l'ordre  de  la  foi  obscure  (3).  Aucune 
idée  créée  (acquise  ou  infuse)  ne  peut  représenter  tel  qu'il 
est  en  soi  l'Être  même,  la  Pensée  infinie,  l'Amour  sans 
mesure  (4).  Seule  la  vision  béatifique,  parce  qu'elle  exclut 
toute  idée  intermédiaire,  peut  être  une  intuition  immédiate 
et  positive  de  l'essence  divine,  de  la  Déité  comme  telle,  ou 
de  la  vie  intime  de  Dieu  (5). 

(1)  Cf.  par  exemple  Philippe  de  la  Sainte-TriSité,  Summa  Theolo- 
giae  mysticae,  t.  II,  de  contemplatione  circulari. 

(»)  S.  Thomas,  in  l.De  Divinis  Nominibus,  c.  "vu,  lect.  4  :  «  Cognosci- 
mus  Deum  per  ignorantiam,  per  quamdamunitionem  ad  divina  supra 
naturam  mentis...  Et  sic  cognoscens  Deum,  in  tali  statu  cognitionis, 
illuminatur  ab  ipsa  profunditate  divinae  Sapientiae,  quam  perscrutari 
non  possumus.  »  —  Item  I  Sent.,  d.  8,  q.  i,  a.  i,  ad  5. 

(3)  Cf.  Il'  II",  q.  5,  a.  i.  —  De  Verilale,  q.  i8,  a.  i. 

14)  V,  q.  îa,  a.  a. 

(5)  1",  q.  ia,  a.  i,  a,  4,  5.  —  Voir  sur  ce  point  la  deuxième  édition 
de  l'État  mystique  de  M.  A.  Saudreau  :  Appendice  II  :  L'état  mystique 
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Aussi  les  théologiens  mystiques  qui  ont  le  plus  étudié 
saint  Thomas  et  saint  Jean  de  la  Croix,  comme  Philippe 
delà  Sainte-Trinité,  Antoine  du  Saint-Esprit,  Vallgornera, 
Joseph  du  Saint-Esprit,  pensent-ils  qu'il  y  a  parfaite  har- 
monie entre  les  principes  de  ces  deux  grands  maîtres. 
Saint  Jean  de  la  Croix,  comme  avant  lui  Tauler  et  Ruys- 
broeck,  ajoute  certes  bien  des  précisions,  mais  elles  étaient 
virtuellement  contenues  dans  les  principes  du  Docteur 
Angélique,  et  ce  sont  ces  principes  qui  permettent  de  les 
bien  entendre  et  de  cheminer  sûrement  en  ces  difficiles 
questions. 

Quant  à  sainte  Thérèse,  ne  voulant  pas  faire  une  étude 
théologique,  mais  seulement  une  description  des  oraisons 
mystiques,  elle  les  considère  comme  des  faits  reconnaissa- 
bles  à  certains  signes,  sans  chercher  à  déterminer  précisé- 
ment leur  nature,  ni  à  les  rattacher  à  leurs  principes  pro- 
chains. Aussi  ne  s'efforce-t-elle  pas  de  discerner  en  chacun 
le  caractère  vraiment  essentiel  et  les  phénomènes  concomi- 
tants et  accidentels,  bien  qu'elle  fasse  d'utiles  remarques 
à  ce  sujet.  Saint  Jean  de  la  Croix,  lui,  étant  théologien, 
considère  davantage  ce  qu'il  a  d'essentiel  en  ces  oraisons 
et  quel  est  leur  rapport  avec  la  grâce  des  vertus  et  des 
dons.  Le  théologien  ne  peut  en  effet  se  contenter  de  décrire 
les  faits,  il  doit  les  rattacher  à  leurs  principes,  ou  les  ex- 
pliquer par  leur  cause. 

Si  l'on  veut  soutenir,  contre  l'enseignement  commun, 
que  les  dons  du  Saint-Esprit  ne  sont  pas  les  principes  de 
la  contemplation  mystique  proprement  dite,  s'ils  ne  suffi- 
sent pas  même  à  expliquer  l'oraison  de  quiétude,  si  d'autre 
part  la  vie  mystique  ne  se  rattache  pas  aux  grâces  gratis 
datse,  comme  on  en  convient  (i),  qu'on  veuille  bien  nous 

no  comporte  nullement  la  perception  (immédiate  et  positive)  de  l'Être 
divin  (p.  3oi-357).  La  critique  que  fait  M.  Saudreau  de  la  théorie  de 
la  perception  immédiate  de  Dieu  est  parfaite  conforme  aux  principes 
de  saint  Thomas.  Nous  y  reviendrons,  en  faisant  prochainement  le 
compte-rendu  de  cet  excellent  ouvrage. 

(i)  Dom  A.  Mager  en  convient  sans  difficulté,  il  croit  même  qu'au- 
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dire  quel  en  est  le  principe,  jusqu'ici  ignoré  des  théolo- 
giens. Faut-il,  au-dessus  des  vertus  acquises,  au-dessus 
des  vertus  infuses,  au-dessus  des  dons,  admettre  encore 
comme  une  faculté  supérieure?  Ou  fant-il  renoncer  à  ex- 
pliquer les  faits  mystiques,  qui  ne  pourraient  plus  dès  lors 
être  objet  de  la  science  théologique  ?  Ceux  qui  se  conten- 
tent de  la  psychologie  expérimentale  et  descriptive  admet- 
tront cette  dernière  position  :  s'en  tenir  aux  faits,  sans 
chercher  à  les  rendre  intelligibles  ;  autant  renoncer  à  la 
pensée  (i). 

cun  théologien  n'a  rattaché  la  contemplation  infuse  aux  grâces  gratis 
datae,  et  qu'il  est  donc  inutile  de  réfuter  cette  théorie  qui  n'existerait 
pas.  En  quoi  il  se  trompe;  tout  récemment  encore,  le  P.  Marie-Joseph 
du  Sacré-Coeur,  dans  les  Études  Carmélilaines,  janv. -avril  1920  et  janv.- 
avril  1 92 1 ,  résumait  la  Disceplatio  mystica  du  P.  Antoine  de  l'Annon- 
ciation, C.  D.,  où  cette  théorie  est  enseignée.  Le  P.  Marie-Joseph 
l'accepte  lui-même  comme  l'expression  de  la  doctrine  traditionnelle 
du  Carmel,  parce  qu'il  n'a  pas  vu  que  les  principaux  théologiens 
mystiques  de  son  Ordre,  comme  Joseph  du  Saint-Esprit,  Philippe  de 
la  Sainte-Trinité,  Antoine  du  Saint-Esprit,  avec  notre  Vallgonera,  la 
rejettent.  Voir  Joseph  do  Saint-Esprit,  CD.,  Cursus  Theol.  scolasticae- 
mysticae,  t.  Il,  p.  sa4  et  a36.  Nous  y  reviendrons. 

Cette  théorie  existe  si  bien,  que  le  P.  Poulain  et  Mgr  Farges  mettent 
couramment  la  contemplation  infuse  dans  la  même  catégorie  de  faits 
extraordinaires  que  les  grâces  gratis  datae. 

(1)  Quelques-uns  diront  que  la  contemplation  infuse  ou  mystique 
est,  de  sa  nature  même,  absolument  extraordinaire,  parce  qu'elle 
dépasse  tellement  le  modo  humain  de  connaître  qu'elle  exclut  tout 
concours  de  l'imagination.  Nous  reconnaissons  qu'il  en  est  ainsi  dans 
certaines  grâces  extraordinaires,  certaines  visions  intellectuelles,  dans 
celle  surtout  dont  fut  favorisé  saint  Paul  élevé  au  troisième  ciel.  Mais 
cela  n'est  certainement  pas  de  l'essence  de  la  contemplation  infuse, 
6elon  l'enseignement  même  du  plus  élevé  peut-être  des  mystiques, 
Denys  (de  Ccel.  Hiérarchie.  1),  que  suit  et  cite  saint  Thomas,  de  ]~eri- 
tate,  q.  18,  a.  5.  Dans  la  contemplation  infuse  on  peut  ne  faire  nulle- 
ment attention  aux  images,  sans  qu'elles  soient  totalement  exclues 
pour  cela.  Déjà  dans  le  cours  ordinaire  de  la  vie,  celui  qui  pour 
manger  se  sert  d'une  fourchette,  n'y  fait  généralement  pas  attention. 
Lo  philosophe  ou  le  théologien  spéculant  sur  la  substance,  supérieure 
aux  phénomènes  accessibles  à  l'imagination,  ou  spéculant  sur  la 
Déité,  supérieure  à  l'être,  à  l'un,  au  bien,  n'a  plus  qu'une  image 
verbale,  un  mot,  et  il  n'y  prend  pas  garde.  Dans  la  contemplation 
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Pour  en  revenir  à  l'autorité  de  saint  Thomas  en  matière 
mystique,  il  faut  conclure  :  Etant  donnée  la  très  haute 
conception  qu'il  se  faisait  de  la  théologie  dogmatique  et 
morale,  comme  nous  l'avons  déjà  expliqué  (i),  saint  Tho- 
mas était  conduit  dans  les  questions  delà  grâce,  des  vertus 
théologales,  des  dons,  de  la  contemplation,  du  ravisse- 
ment, à  donner  de  la  façon  la  plus  sûre  et  la  plus  élevée, 
quoique  très  sobre,  les  principes  de  la  théologie  mystique. 
Et  par  là,  le  Saint-Père  le  rappelait  récemment  dans  une 
lettre  au  directeur  de  La  Vie  spirituelle  (2),  saint  Thomas 
est  une  autorité  incontestable  en  cette  partie  de  la  théolo- 
gie comme  dans  les  autres.  Pour  s'en  convaincre  il  suffit 
de  se  rappeler  l'idée  très  haute  qu'il  se  fait  de  «  la  grâce 
des  vertus  et  des  dons  »,  participation  réelle  et  formelle 
de  la  nature  divine,  et  donc  infiniment  supérieure  à  la 
nature  angélique,  à  toute  nature  créée  etcréable  (3). 


20  Les  principales  conditions,  ordinairement  requises 

à  la  vie  mystique,  manquent- elles 

généralement  aux  âmes  intérieures  généreuses  ? 

Pour  arriver  à  la  contemplation  mystique,  il  y  a,  nous 
dit-on,  des  conditions  irréalisables  pour  la  plupart  des 
âmes,  si  généreuses  soient-elles.  Il  faut  un  milieu  spécial 
comme  la  Chartreuse  ou  le  Garmel,  où  l'on  trouve  habi- 
tuellement le  silence,  la  solitude,  de  longues  heures  de 
prière.  A  défaut  de  ce  milieu,  il  faut  un  tempérament  spé- 

infuse,  qui  fait  l'effet  d'une  grande  ténèbre,  on  peut  avoir  dans 
l'imagination  l'impression  de  la  nuit,  à  d'autres  moments  celle  d'une 
lumière  ou  celle  qui  fait  penser  à  la  vie. 

(1;  Vie  Spirituelle,  oct.  1919  :  Objet  et  méthode  de  la  théologie 
mystique. 

(a)  Ibid.,  déc.  1931. 

(3)  Ibid.,  janvier  1930,  p.  aa5... 
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cial  qui  porte  au  recueillement,  à  l'oraison  prolongée. 
Enfin  il  faut  une  direction  appropriée,  qui  oriente  l'âme 
de  plus  en  plus  vers  la  vie  contemplative.  Or  ces  condi- 
tions manquent  généralement  à  la  plupart  des  âmes  inté- 
rieures généreuses,  qui  sont  retenues  dans  le  monde,  ou  à 
celles  qui  entrées  en  religion  se  trouvent  dans  des  Ordres 
actifs  ou  même  dans  des  Ordres  mixtes.  Les  soucis  d'ad- 
ministration, chez  les  supérieurs,  les  nécessités  du  travail 
intellectuel,  chez  le  prêtre  voué  à  l'enseignement,  s'oppo- 
sent aussi  à  l'éclosion  de  la  vie  mystique  proprement  dite, 
même  chez  des  âmes  intérieures  très  attachées  à  leurs  de- 
voirs. 

A  cela  nous  répondrons  :  i°  même  si  les  conditions  sus- 
dites, difficilement  réalisables  pour  beaucoup,  étaient 
nécessaires,  il  n'en  faudrait  pas  conclure  :  La  vie  mystique 
n'est  pas  le  sommet  normal  du  développement  de  la  vie 
de  la  grâce.  Il  faudrait  dire  seulement  :  Pour  atteindre  ce 
sommet  il  faut  des  conditions  bien  difficilement  réalisables 
dans  le  monde  ou  même  dans  une  vie  religieuse  qui  n'est 
pas  très  fervente;  tout  comme  le  cèdre  n'atteint  le  sommet 
de  son  développement  normal  que  dans  certain  climat  et 
certaine  terre. 

2°  De  plus,  les  conditions  énumérées,  tout  en  étant  fort 
utiles,  ne  sont  pas  les  principales,  ^ous  reconnaissons  cer- 
tainement que  le  milieu  extérieur  a  son  importance,  qu'il 
est  aussi  des  tempéraments  calmes  beaucoup  plus  disposés 
à  la  vie  contemplative  que  des  tempéraments  inquiets  et 
agités  (i).  Il  se  peut  bien,  avons-nous  dit,  que  parmi  ces 
derniers,  même  avec  une  assez  grande  générosité,  certains 


(i)  S.  Thomas  (II*  II",  q.  18a,  a.  U,  ad  3)  remarque  :  «  Certains  par 
l'impétuosité  de  leurs  passions  sont  plus  aptes  à  la  vie  active..., 
d'autres  par  nature  même  sont  calmes  et  ont  une  pureté  de  cœur  qui 
les  rend  plus  aptes  à  la  contemplation...  Les  premiers  peuvent  par 
l'exercice  de  la  vie  active  se  disposer  à  la  contemplation,  et  les  seconds, 
en  acceptant  généreusement  de  se  livrer  à  quelques  exercices  de  la 
vie  active,  se  rendre  plus  aptes  à  la  contemplation.  »  Ainsi  donc  tous 
doivent  y  tendre  comme  au  prélude  normal  de  la  vie  du  ciel. 
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n'arriveraient  à  la  vie  mystique  qu'après  un  temps  plus 
long  que  la  durée  ordinaire  de  l'existence  ici-bas.  Enfin  il 
est  sûr  que  très  souvent  une  mauvaise  direction  laisse 
végéter  les  âmes  ou  les  détourne  de  la  contemplation  in- 
fuse, tandis  qu'une  autre  les  orienterait  nettement  dans  ce 
sens. 

Mais  enfin,  si  importantes  que  soient  ces  conditions, 
elles  restent  assez  extérieures  en  comparaison  d'autres  qui 
sont  les  principales.  Ici  encore,  il  en  est  comme  pour  le 
salut,  possible  à  tous  les  adultes  de  conscience,  même  à 
ceux  qui  ne  sont  pas  nés  dans  un  milieu  chrétien,  qui  ont 
de  fortes  inclinations  au  mal,  et  qui  n'ont  pu  entendre  la 
prédication  évangélique  ;  s'ils  font  généralement  ce  que 
leur  conscience  leur  dit,  ils  seront  mystérieusement  con- 
duits, de  grâce  en  grâce  et  de  fidélité  en  fidélité,  à  la  vie 
éternelle. 

Les  conditions  principales,  ordinairement  (i)  requises 
pour  la  vie  mystique,  sont  intérieures  ;  elles  accompagnent 
généralement  l'appel  individuel  prochain  à  la  contempla- 
tion dont  nous  avons  parlé  plus  haut  ;  et  chez  les  âmes 
très  généreuses  elles  peuvent  suppléer  aux  conditions  ex- 
térieures si  ces  dernières  sont  irréalisables. 

Quelles  sont-elles  ?  Les  auteurs  spirituels  les  ramènent 
assez  souvent  à  cinq  :  i°  une  grande  pureté  de  cœur,  20  la 
simplicité  de  l'esprit,  3°  une  humilité  déjà  profonde, 
4°  l'amour  du  recueillement  et  la  persévérance  dans  l'orai- 
son, 5°  une  fervente  charité  (2). 

Ces  dispositions  intérieures,  qui  peut  dire  :  Je  ne  puis 
pas  les  avoir,  elles  sont  au-dessus  de  mes  forces  et  des 
grâces  qui  me  sont  offertes?  Saint  Jérôme  écrit  :  «  Quel- 
qu'un peut  bien  me  dire  :  Je  ne  puis  jeûner,  mais  peut-il 
dire  :  Je  ne  puis  aimer?  Un  autre  peut  bien  dire  :  Je  ne 

(1)  Elles  ne  sont  pourtant  pas  toujours  requises,  car  parfois  la 
contemplation  mystique  est  accordée  à  des  âmes  encore  bien  impar- 
faites. 

(3)  Philippe  de  la  Sainte-Trinité,  0.  C.  D.,  Summa  Theologiae  mysti- 
cae,  dernière  édit.,  t.  II,  p.3o5. 
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puis  conserver  la  virginité,  ni  vendre  tous  mes  biens  pour 
en  donner  Je  prix  aux  pauvres  ;  mais  peut-il  dire  :  Je  ne 
puis  aimer  mes  ennemis?...  Il  suffit  de  rentrer  dans  son 
cœur...,  car  ce  n'est  pas  dans  des  régions  lointaines  que 
se  trouve  ce  que  Dieu  demande  de  nous  «  (].  I  Comm.  in 
Matth.,  c.  5). 

Par  contre,  pour  peu  qu'on  se  laisse  aller  à  la  négligence, 
combien  il  est  facile  de  manquer  aux  conditions  intérieu- 
res que  nous  venons  d'énumérer  ! 

La  pureté  du  cœur,  dont  parle  Notre-Seigneur,  lorsqu'il 
nous  dit  :  a  Bienheureux  les  cœurs  purs,  car  ils  verront 
Dieu  »,  est  le  fruit  de  la  mortification  extérieure  et  inté- 
rieure. Cela  coûte,  bien  sûr  ;  il  faut  n'avoir  aucune  attache 
au  péché,  on  ne  doit  plus  se  pardonner  ses  défauts,  ni 
faire  la  paix  avec  eux.  Il  faut  entrer  dans  la  voie  étroite, 
qui  conduit  à  la  vraie  vie,  et  l'on  comprend  plus  que 
jamais  les  paroles  :  c<  Beaucoup  sont  appelés,  mais  peu 
sont  élus.  »  Il  faut  aussi  être  prêt  à  passer  par  le  feu  des 
souffrances,  car  la  pureté  du  cœur  doit  grandir,  avec  la 
contemplation,  par  les  épreuves  purificatrices  que  Dieu  ne 
manque  pas  d'envoyer  à  ceux  qui  désirent  humblement 
et  ardemment  sa  divine  intimité.  Il  est  jaloux,  comme  dit 
l'Écriture,  il  ôte  les  personnes  et  les  choses  auxquelles 
l'âme  s'attacherait,  et  il  l'a  fait  passer  par  un  creuset  pour 
la  dépouiller  de  toutes  ses  scories.  Lorsque  les  inclinations 
désordonnées,  les  troubles  de  la  sensualité,  de  l'égoïsme, 
de  l'amour-propre,  de  l'orgueil  intellectuel  et  spirituel,  ont 
disparu,  le  cœur  purifié  est  comme  un  miroir  limpide  où 
se  reflète  la  beauté  de  Dieu.  Or  qui  peut  dire  :  Je  ne  puis 
pas  avoir  le  cœur  pur  ? 

La  simplicité  de  l'esprit  naît  de  cette  pureté  du  cœur  et, 
comme  elle,  doit  être  vivement  désirée  par  tous.  L'Écri- 
ture en  parle  souvent  :  «  C'est  avec  les  âmes  simples  que 
parle  le  Seigneur  (i)  »  ;  «  Si  ton  œil  est  simple,  tout  ton 
corps  sera  éclairé  (2)  »  ;  «  Soyez  prudents  comme  les  ser- 

(1)  Prov.,  m,  3s. 
(a)  Malik.,  iv,  aa. 
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pents,  et  simples  comme  les  colombes  (i)  ».  Sans  cette 
condition,  impossible  d'avoir  à  un  haut  degré  la  sagesse, 
qui  s'apprend  de  Dieu  sans  arrière-pensée,  «  quam  sine 
fictione  didici  (2)  ». 

Cette  simplicité  d'esprit  ne  consiste  pas  évidemment  à 
dire  sans  façon  tout  ce  qui  nous  passe  par  l'esprit  et  par 
le  cœur,  au  risque  de  nous  contredire  du  jour  au  lende- 
main, lorsque  les  circonstances  et  impressions  auront 
changé.  C'est  là,  malgré  certaines  apparences,  tout  le  con- 
traire de  la  simplicité,  c'est  la  confusion,  le  trouble,  l'in- 
cohérence et  la  divagation.  La  simplicité  dont  nous  par- 
lons, participation  de  celle  de  Dieu,  consiste  déjà  à  voir  en 
Lui  toutes  choses,  tous  les  événements,  heureux  ou  mal- 
heureux, toutes  les  personnes,  amies  ou  ennemies,  tout 
ce  que  nous  avons  à  faire  d'agréable  ou  de  pénible.  De  là 
une  très  grande  unité  d'esprit,  on  voit  d'en-haut  toutes 
choses  comme  voulues  ou  au  moins  permises  par  Dieu 
pour  sa  gloire  et  celle  de  ses  élus.  Or  il  est  clair  que  tous 
nous  devons  aspirer  à  cette  unité  et  simplicité  supérieure 
de  l'esprit  ;  elle  suppose  que  le  don  de  sagesse  s'est  déjà 
développé  en  nous,  et  l'âme  qui  la  possède  non  seulement 
à  certaines  heures,  mais  habituellement,  est  bien  près  de 
la  contemplation  mystique,  si  elle  ne  l'a  pas  déjà. 

Cette  simplicité  se  manifeste  par  une  grande  rectitude 
de  vie  ;  de  ce  point  de  vue  saint  Thomas  en  parle  à  propos 
de  la  vertu  de  vérité  ou  véracité  opposée  au  mensonge. 
«  La  simplicité,  dit-il,  est  contraire  à  la  duplicité,  par  la- 
quelle on  se  montre  autre  que  ce  que  l'on  est  intérieure- 
ment. »  C'est  une  parfaite  droiture,  et  même  une  certaine 
candeur,  au  bon  sens  du  mot,  qui  nous  porte  à  avouer  très 
facilement  nos  défauts,  parce  qu'on  ne  cesse  de  voir  l'uni- 
que nécessaire  au-dessus  de  tout.  Avoir  généralement  dans 
nos  rapports  avec  nos  semblables  la  simplicité  de  la  co- 
lombe, et,  qui  plus  est,  savoir,  sans  l'amoindrir,  la  conci- 


(1)  Matth.,  1,  16. 

(2)  Sagesse,  vu,  i3. 
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lier  avec  la  prudence  du  serpent,  c'est  être  déjà  très  éclairé 
de  la  lumière  de  la  divine  sagesse,  et  c'est  une  disposition 
très  prochaine  à  la  contemplation  mystique.  Or,  qui  peut 
dire  que  cette  simplicité  supérieure  n'est  pas  généralement 
à  la  portée  des  âmes  généreuses  ? 

L  humilité  du  cœur,  pas  plus  que  les  précédentes  dispo- 
sitions, n'est  chose  inaccessible,  et  même  elle  naît  d'elles, 
à  la  vue  de  la  distance  qui  sépare  l'infinie  perfection  de 
Dieu  du  néant  de  la  créature,  incapable  par  elle  seule 
d'exister,  d'agir,  de  se  diriger  comme  il  faut.  Celui  qui  a 
cette  vertu  à  un  degré  déjà  élevé,  celui  qui  est  heureux  de 
reconnaître  son  néant  et  son  abjection  devant  Dieu,  celui 
qui  aime  d'être  rien  pour  que  Dieu  soit  tout,  celui  qui 
aime  à  s'humilier  devant  ce  qu'il  y  a  de  divin  en  toute 
autre  âme,  celui-là  est  disposé  à  la  grâce  de  la  contempla- 
tion. «  Je  te  rends  grâce,  ô  Père,  dit  Notre-Seigneur,  d'a- 
voir caché  ces  choses  aux  prudents  et  aux  sages  et  de  les 
avoir  révélées  aux  petits  (r).  »  «  Si  vous  ne  devenez  comme 
de  petits  enfants,  vous  n'entrerez  pas  dans  le  royaume  des 
cieux  (2)  »  ;  mais  si  vous  le  devenez,  vous  y  entrerez,  et 
c'est  par  la  contemplation  qu'on  y  entre  d'une  façon  quasi 
expérimentale  dès  ici-bas.  «  Prenez  mon  joug  et  recevez 
ma  doctrine,  car  je  suis  doux  et  humble  de  cœur,  et  vous 
trouverez  le  repos  de  vos  âmes  (3)  »  ;  c'est  surtout  dans  la 
contemplation  aimante  qu'on  le  trouve  ce  repos  de  l'âme. 
«  Dieu  résiste  aux  superbes  et  c'est  aux  humbles  qu'il 
donne  sa  grâce  (4)  »,  et  II  les  fait  humbles  pour  les  com- 
bler. Cette  humilité  dispose  à  la  contemplation,  car  elle 
chante  déjà  la  gloire  de  Dieu.  S'il  y  a  peu  de  contemplatifs, 
dit  l'Imitation,  c'est  surtout  parce  qu'il  y  a  peu  d'âmes  pro- 
fondément humbles.  Pour  recevoir  la  grâce  de  la  contem- 
plation, il  faut  généralement  avoir  fait  un  acte  profond 
de  vraie  humilité,  un  acte  qui  a  son  retentissement  sur 

(i)  Matth.,  11,  a5. 
(a)  Matth.,  xvm,  3. 
(3)  Matth.,  xi,  ag. 
(li)  S.  Jacques,  iv,  6. 


—    256    — 

toute  la  vie.  Quand  une  âme  a  reconnu  souvent  et  prati- 
quement que  toute  son  existence  dépend  absolument  de 
Dieu,  qu'elle  ne  subsiste  que  par  Lui,  qu'elle  n'agit  bien 
que  par  sa  grâce,  qui  opère  en  nous  le  vouloir  et  le  faire, 
qu'elle  ne  se  dirige  bien  que  par  sa  lumière,  qu'elle-même 
très  souvent  n'a  fait  autre  chose  que  pécher,  qu'elle  est  une 
servante  inutile  et  méprisable,  alors  elle  arrive  générale- 
ment à  recevoir  la  grâce  dont  nous  parlons. 

L'amour  du  recueillement  et  la  persévérance  dans  l'orai- 
son sont  encore  une  disposition  qui  ne  saurait  manquer 
aux  âmes  vraiment  généreuses.  Sans  doute  il  faut  ici  savoir 
réagir  contre  l'agitation  de  ce  qu'on  appelle  souvent  au- 
jourd'hui la  vie  intense.  Ce  n'est  pas  de  la  vie,  c'est  une 
fièvre,  une  maladie  qui  dispose  à  la  mort  ;  c'est  le  maté- 
rialisme en  action,  qui,  après  s'être  détourné  de  Dieu  et  de 
la  vraie  vie  de  l'esprit,  en  cherche  l'équivalent  dans  l'ordre 
des  choses  matérielles,  en  les  multipliant  le  plus  possible, 
et  en  rendant  toujours  plus  intense  l'activité  qui  s'y  dé- 
pense souvent  en  pure  perte.  On  a  beau  multiplier  le  fini  et 
vouloir  le  parcourir  tout  entier  en  une  course  folle,  il  ne 
sera  jamais  l'équivalent  de  l'Infini.  Aux  yeux  du  vrai  con- 
templatif, ces  partisans  de  la  vie  intense  doivent  apparaî- 
tre comme  des  cadavres  ambulants,  des  morts  qui  sem- 
blent courir,  selon  le  refrain  de  la  ballade  :  a  hourra, 
hourra,  les  morts  vont  vite...  » 

y  Faut-il  s'étonner  du  dépérissement  de  la  foi,  dit  un  tra- 
ducteur récent  de  Tauler,  alors  qu'on  n'a  plus  le  temps  d'y 
penser?  Le  matériel  a  étouffé  le  spirituel.  Et  cependant 
comme  il  y  a  toujours  dans  le  cœur  de  l'homme  le  désir 
de  Dieu  et  que  sa  destinée  n'a  pas  changé,  il  y  a  aujour- 
d'hui plus  que  jamais  un  malaise  indéfinissable,  les  âmes 
se  meurent  et  souffrent  du  désir  inconscient  et  de  la  soif 
de  l'Infini  »  (i).  Ce  malaise  doit  par  réaction  susciter  beau- 
coup de  vocations  contemplatives. 


(i)  Cf.  Œuvres  de  Tauler,  traduites  par  le  P.  Noël,  0.  P.,  t.  IV,  p. ai 5- 
216,  note  du  traducteur. 
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Le  matérialisme  en  action  s'étend,  hélas  !  aux  choses  de 
l'esprit  et  empêche  beaucoup  d'âmes  de  croire  qu'elles  sont 
appelées  à  la  contemplation;  il  les  détourne  du  recueille- 
ment et  de  la  persévérance  dans  l'oraison.  Il  y  a  en 
effet,  même  sur  les  choses  sacrées,  une  science  matériali- 
sée, une  science  au  kilo,  qui,  au  lieu  d'un  jugement 
doctrinal  fondé  sur  les  principes,  nous  fournit  un  fatras 
d'informations  matérielles,  souvent  inutiles,  qu'on  ne 
parvient  pas  à  ordonner  et  à  classer.  Il  semble  que  plus  il 
y  en  a,  plus  la  science  grandit,  et  en  réalité  cette  multipli- 
cité toute  matérielle  nous  éloigne  de  l'unification  du  savoir, 
de  cette  vue  supérieure  d'ensemble,  qui  mérite  le  nom  de 
sagesse  et  celui  de  contemplation  lorsqu'elle  s'accompagne 
de  l'amour  de  Dieu. 

Il  est  sûr  que  si  l'on  veut  étudier  le  présent  problème  de 
l'appel  général  des  âmes  à  la  vie  mystique  d'après  les  seu- 
les méthodes  de  cette  science  matérialisée,  on  n'aboutira 
jamais  à  une  solution  doctrinale,  on  déclarera  qu'on  ne 
peut  conclure,  et  ce  scepticisme  ne  sera  certes  pas  une 
supériorité.  Il  en  sera  tout  autrement  si  l'on  étudie  ce  pro- 
blème à  la  lumière  de  la  sagesse  théologique,  dans  les 
œuvres  des  Maîtres,  des  grands,  et  à  la  lumière  aussi  du 
don  de  sagesse,  puisque  c'est  de  lui  surtout  qu'il  s'agit 
dans  la  question. 

Ici  sur  les  dangers  d'une  étude  toute  matérialisée,  pour 
une  âme  religieuse  qui  devrait  aspirer  à  la  contemplation, 
on  ne  saurait  trop  rappeler  l'enseignement  de  Tauler. 
Parlant  même  des  religieux,  il  remarque  que  certains  sont 
comme  des  citernes,  qui  ne  reçoivent  que  l'eau  des  égouts, 
et  non  pas  celle  qui  vient  de  la  source  d'eau  vive.  Pas  de 
vie  intérieure,  tout  est  au  dehors,  de  là  l'orgueil.  Citernes, 
dit-il,  ces  intellectuels  infatués  d'eux-mêmes,  de  leur 
intelligence  tout  entière  nourrie  par  les  images  des  créa- 
tures; toutcela  nerésiste  pas  auxépreuves  et  sera  confondu 
ii  la  mort  (i). 

(i)  Voir  Tauler,  i"  sermon  sur  l'Ascension,  éd.  Noël,  t.  II,  p  4oi. 

a 
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Expliquant  ailleurs  la  parabole  des  invités  qui  ne  vou- 
lurent pas  venir  au  festin  du  père  de  famille,  il  dit  :  «  Oh! 
qui  pourrait  de  nos  jours  compter  les  hommes  qui  agissent 
ainsi...  On  ne  voit  que  gens  préoccupés  de  leurs  affaires, 
et  je  ne  parle  pas  seulement  des  séculiers,  je  parle  aussi 
des  ecclésiastiques  et  des  religieux.  Que  de  négoces,  que 
d'innombrables  occupations  distraient  et  absorbent  conti- 
nuellement le  monde  !  Quand  on  y  pense,  c'est  vraiment  à 
en  avoir  le  vertige  !  On  s'entoure  de  tant  de  choses 
diverses...  Assurément  la  dixième  partie  de  tout  cela 
suffirait,  car  enfin  le  temps  que  nous  passons  ici-bas  est 
si  court,  si  incertain  !  Nous  devrions  nous  souvenir  que 
ce  n'est  qu'un  passage  vers  l'éternité,  et  alors,  nous  ferions 
un  usage  modéré  des  choses  temporelles,  nous  nous 
contenterions  du  nécessaire  dans  la  vie.  Que  dis-je?  Il 
vaudrait  mieux  mourir  de  faim,  au  milieu  de  la  route, 
que  de  se  laisser  encombrer  et  crucifier  par  tant  d'innom- 
brables occupations  (i).  » 

Tauler  parle  ici,  non  pas  certes  du  travail  apostolique 
qui  est  le  rayonnement  de  la  vie  intérieure,  mais  d'innom- 
brables occupations  inutiles  ou  tout  au  moins  non  sancti- 
fiées. Et  si  ce  qu'il  écrit  était  vrai  de  son  temps,  que  dire 
du  nôtre?  On  ne  s'étonne  pas  que,  dans  de  pareilles  con- 
ditions, petit  soit  le  nombre  des  âmes  qui  arrivent  à  la 
contemplation.  Mais  ces  conditions  sont  le  désordre  même, 
qui  détourne  du  recueillement  et  de  l'oraison  nécessaires 
à  toute  vie  intérieure.  Alors  on  ne  comprend  que  trop 
pourquoi  Notre-Seigneur  dit,  à  la  fin  de  la  parabole  des 
invités  :  «  Beaucoup  sont  appelés,  peu  sont  élus.  » 

Dans. une  vie  chrétienne  normale,  au  contraire,  même 
dans  le  monde,  il  n'en  est  pas  ainsi;  les  âmes  généreuses, 
sans  trop  de  difficultés,  arrivent,  par  la  méditation,  à  une 
oraison  affective  très  simple  et  spontanée.  Or  celle-ci  est 


(  i  ;  Tauler,  2'  sermon  sur  le  ao*  Dim.  après  la  Trinité,  trad.  Noël, 
t.  IV,  p.  ai5. 
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une  excellente  disposition  à  la  contemplation  mystique  ou 
infuse  (i). 

La  dernière  de  ces  dispositions  est  une  Jervente  charité 
pour  Dieu  et  le  prochain.  L'amour  de  Dieu  en  effet  nous 
unit  à  Lui,  et  les  dons  du  Saint-Esprit,  principes  de  la 
contemplation  infuse,  étant  connexes  avec  la  charité,  se 
développent  avec  elle,  avons-nous  dit.  u  Le  don  de  sagesse 
en  particulier  juge  des  choses  divines,  par  une  certaine 
connaturalité  avec  elles,  connaturalité  fondée  sur  la  charité 
qui  nous  unit  à  Dieu  (2).  »  On  ne  conçoit  donc  pas  qu'une 
âme  parvienne  à  une  haute  charité,  sans  avoir  un  degré 
proportionné  du  don  de  sagesse,  comme  disposition  habi- 
tuelle ;  or  le  Saint-Esprit,  redisons-le,  inspire  et  éclaire 
généralement  les  âmes  selon  le  degré  de  leur  docilité 
habituelle.  Non  seulement  ces  âmes  désirent  ardemment 
et  demandent  humblement  la  grâce  de  la  contemplation, 
qui  fera  grandir  leur  amour  et  leur  adoration,  mais  elles 
ne  peuvent  s'empêcher  de  dire  :  «  Dieu  est  si  beau,  tout 
en  lui  mérite  l'admiration  jusqu'à  l'oubli  de  tout,  pour  ne 
se  complaire  qu'en  Lui.  Quelle  souffrance  que  celle  de 
constater  combien  II  est  peu  connu,  combien  peu  d'âmes 
admirent  son  infinie  grandeur.  Que  de  chrétiens  l'aime- 
raient, s'ils  connaissaient  expérimentalement  sa  bonté  et 
sa  tendresse,  si  différente  de  ce  que  l'on  entend  générale- 
ment par  ce  mot.  Ils  l'aimeraient  jusqu'à  l'oubli  total 
d'eux-mêmes  et  du  monde,  pour  retrouver  toutes  les  âmes 
en  Lui,  comme  elles  sont  aimées  de  Lui.  » 

Par  là  s'explique  que  la  grâce  de  la  contemplation  infuse 
est  ordinairement  accordée  aux  parfaits,  comme  l'ensei- 


(1)  Les  théologiens  qui  suivent  saint  Thomas  et  saint  Jean  de  la 
Croix  n'ont  jamais  admis  que  la  contemplation  dite  acquise  soit  ici- 
bas  le  terme  du  progrès  spirituel,  ils  y  voient  une  disposition  pro- 
chaine à  la  contemplation  infuse.  Ils  s'accordent  à  dire  avec  Philippe 
de  la  Sainte-Trinité,  Summa  Theol.myst.,t.U,  p.  309  :  «  Contemplatio 
acquisita  cum  auxilio  gratiae  comparata,  est  oplima  dispositio  ad  con- 
templationem  supernaturalem.  » 

(a)  II"  II*°,  q.  45,  a.  a. 
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gnent  beaucoup  de  théologiens  (i).  Les  parfaits  ont  en 
effet  mérité  au  sens  strict  (de  condigno)  un  degré  élevé  du 
don  de  sagesse,  considéré  comme  disposition  habituelle, 
et  ils  ont  ainsi  mérité  au  moins  au  sens  large  (saltem  de 
congruo)  (a)  les  inspirations  actuelles  supérieures  propor- 
tionnées à  ce  degré  du  don  de  sagesse  (3). 

On  voit  donc  que  les  principales  conditions  ordinaire- 
ment requises  à  la  vie  mystique  ne  manquent  pas  généra- 
lement aux  âmes  intérieures  vraiment  généreuses,  même 
si  elles  sont  retenues  dans  le  monde  et  ne  peuvent  jouir 
du  silence  et  de  la  solitude  du  cloître.  A  l'exemple  de  sainte 
Catherine  de  Sienne,  elles  peuvent  se  faire  une  cellule 
intérieure  dans  leur  cœur,  et  y  trouver  Dieu. 


3°  Que  penser  des  âmes  qui  n'ont  reçu 
qu'un  ou  deux  talents? 

Est-il  moralement  possible  pour  ces  âmes  de  parvenir 
à  l'intimité  divine  dont  nous  parlons?  —  Alors  même 
qu'elles  ne  le  pourraient  que  très  difficilement,  il  ne  s'en- 
suivrait pas  que  cette  divine  intimité  soit  quelque  chose 
d'extraordinaire  par  sa  nature  même.  Tous  les  chênes 
d'une  forêt  n'atteignent  pas  le  sommet  de  leur  développe- 
ment normal,  il  y  en  a  qui  restent  de  petite  taille.  11  y  a 
quelque  chose  d'analogue  dans  l'ordre  spirituel  :  Dieu  jette 

(i)  Cf.  Philippe  de  la  Saihte-Trinitë,  C.  D.,  Summa  Theol.  my$t., 
t.  Il,  p.  3io,  et  Ahtonius  a.  Spiritu  Saucto,  C.  D.,  Vallgorkera,  O.  P., 
qui  parlent  exactement  de  même,  au  même  endroit  de  leur  Traité  de 
Mystique. 

(a)  C'est  l'expression  même  des  théologiens  que  nous  venons  de 
citer;  cf.  Philippe,  ibid.,  p.  3n. 

(3)  C'est  la  principale  raison  pour  laquelle  nous  ne  pouvons  admet- 
tre la  thèse  récemment  soutenue  par  Mgr  Farges  et  M.  Pourrai,  qui 
considèrent  la  contemplation  mystique  comme  extraordinaire  par  sa 
nature  même. 
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dans  les  âmes  la  semence  divine  plus  ou  moins  belle, 
selon  son  bon  plaisir,  et  cette  semence  trouve  parfois  de 
tels  obstacles  qu'il  est  bien  difficile  alors  qu'elle  atteigne 
tout  son  développement  normal. 

Il  faut  cependant  se  rappeler  ce  que  dit  saint  Thomas  : 
«  La  moindre  grâce  peut  résister  à  n'importe  quelle  tenta- 
tion de  la  concupiscence  »  (i);  c'est-à-dire  la  moindre 
grâce  suffisante  donne  ce  pouvoir,  et  la  moindre  grâce 
efficace  le  fait  passer  à  l'acte.  Cela  est  vrai,  comme  le 
remarquent  Cajetan  (2),  Gonet  (3)  et  plusieurs -autres  tho- 
mistes, de  la  moindre  grâce  suffisante  prise  en  soi,  mais 
peut-être  pas  de  cette  grâce  en  tant  qu'elle  est  dans  un 
sujet  à  la  fois  très  faible  et  très  tenté.  Ainsi  la  chaleur  de 
l'eau  bouillante  chasse  le  froid,  mais  l'eau  n'étant  pas  son 
sujet  naturel,  elle-même  est  chassée  par  le  froid,  si  le  feu 
n'est  pas  entretenu. 

Il  faut  ajouter  aussi  qu'à  ces  âmes  moins  favorisées  est 
offert  pourtant  le  sacrement  de  l'Eucharistie,  qu'elles 
peuvent  souvent  recevoir  et  avec  une  ferveur  de  volonté 
qui  doit  grandir.  Pourquoi  ne  pourraient-elles  pas  ainsi, 
avec  la  fidélité  quotidienne,  arriver  au  terme  d'une  longue 
vie,  au  moins  aux  degrés  inférieurs  de  la  vie  mystique  ? 
Peut-être  donneront-elles,  comme  il  est  dit  dans  la  para- 
bole du  semeur,  trente  pour  un,  tandis  que  d'autres 
donneront  soixante  et  cent  pour  un.  Il  ne  faut  pas  oublier 
non  plus  la  parabole  des  ouvriers  de  la  dernière  heure, 
qui  travaillèrent  par  reconnaissance  avec  tant  de  cœur 
qu'ils  méritèrent  la  même  récompense  que  ceux  qui  avaient 
travaillé  depuis  le  matin.  Rappelons-nous  aussi  le  bon 
larron  et  les  grâces  qu'il  dut  recevoir  en  entendant  cette 
parole  du  Christ  mourant  :  «  Je  te  le  dis  en  vérité,  aujour- 
d'hui tu  seras  avec  moi  dans  le  Paradis.  »  Enfin  il  faut  se 
souvenir  que  la  plupart  des  élus  passent  par  le  purgatoire 

(1)  III',  q.  62,  a.  6,  ad.  3  :  «  Minima  gratia  potest  resistere  cuilibet 
concupiscentiae.  » 

(a)  Cajetamus,  in  I'"  II",  q.  109,  a.  9,  11°  iv. 

(3)  Gonet,  Clypeus  theol.  thom.,  de  Gratia,  disp.  I,  a.  6,  S  H,  n*  3o5. 
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après  leur  mort,  et  cela  par  leur  faute,  c'est-à-dire  par 
suite  des  négligences  qui  ont  empêché  la  parfaite  purifi- 
cation, à  laquelle  ils  pouvaient,  avec  la  grâce,  parvenir 
dans  cette  vie  (1). 

(1)  On  nous  a  demandé  sur  ce  point  une  explication.  Voici  ce  que 
nous  voulons  dire  :  selon  la  tradition  chrétienne  il  faut  une  pureté 
absolue  pour  entrer  au  ciel,  toute  la  rouille  et  la  poussière  incrustée 
dans  l'âme  doit  être  enlevée  pour  que  celle-ci  soit  élevée  à  la  vision 
béatifique  :  voir  Dieu  comme  il  se  voit!  Celte  purification  doit  donc 
porter  non  seulement  sur  la  sensibilité,  mais  sur  l'esprit,  aussi  n'est- 
elle  parfaite,  comme  le  montre  saint  Jean  de  la  Croix  (Nuit  obsc,  I, 
c.  3  ;  II,  c.  1),  que  si  l'âme  est  passée  par  ce  qu'il  appelle  la  double 
nuit  passive  des  sens  et  de  l'esprit.  Il  ne  faut  donc  pas  s'étonner  de 
le  voir  écrire  au  sujet  des  âmes  qui  ont  traversé  la  douloureuse  nuit 
de  l'esprit  :  «  Elles  doivent  à  leur  purification  parfaite  par  l'amour  de  ne 
point  passer  par  le  purgatoire  »  (Nuit,  1.  II,  c.  jo).  Nous  avons  cité  dans 
l'article  précédent  un  mot  à  peu  près  semblable  de  Tauler,  et  saint 
Thomas  dit  (C.  Gentes,  1.  IV,  c.  91)  :  «  Ad  visionem  Dei  creatura  ra- 
tionalis  elevari  non  potest,  nisi  totaliter  fuerit  depurata...  unde  dicitur 
de  Sapientia  quod  nihil  inquinatum  in  ea  incurrit.  »  Le  saint  docteur 
croit  aussi  que  les  peines  du  purgatoire  sont  bien  plus  grandes  que 
celles  de  cette  vie.  —  Voir  de  même  le  Traité  du  purgatoire  de  sainte 
Catherine  de  Gènes. 

Aussi,  avons-nous  dit  que  ordinairement  ou  en  principe  pour  éviter 
le  purgatoire,  où  l'on  ne  mérite  plus,  il  faut  avant  la  mort  être  passé 
en  méritant  par  les  purifications  passives  des  sens  et  de  l'esprit,  qui 
seules  assurent  la  parfaite  et  stable  pureté  de  l'âme,  tant  dans  sa  par- 
tie supérieure  que  dans  l'inférieure. 

Ou  dira  peut-être  :  Que  penser  alors  de  tant  d'âmes  chrétiennes  à 
qui  le  monde  de  la  vie  spirituelle  ne  représente  qu'illusion,  ou  pour 
qui  la  vie  d'oraison  est  un  leurre?  Que  penser  des  gens  du  peuple 
qui  n'ont  pas  le  loisir  de  s'instruire  de  ces  choses,  ni  l'esprit  assez 
ouvert  pour  les  entendre,  ou  de  ceux  mieux  doués  à  qui  le  temps  ou 
les  circonstances  favorables  ont  manqué?  Enfin  Dieu  ne  donne  pas  à 
tous  un  tempérament  porté  à  l'héroïsme  nécessaire  pour  subir  les 
pu rili cations  passives  de  l'esprit. 

A  cela  il  faut  répondre  : 

i°  Ce  que  nous  avons  dit  avec  saint  Jean  de  la  Croix,  nous  l'affir- 
mons comme  vrai  en  principe  ou  ordinairement.  C'est  dire  qu'il  y  a  des 
exceptions,  et  des  exceptions  qui  confirment  la  règle.  Nous  les  avons 
déjà  notées.  Par  exemple,  les  enfants  morts  sitôt  après  le  baptême, 
ou  un  religieux  mort  sitôt  après  sa  profession  perpétuelle  faite  avec 
grande  ferveur  ;  mais  si  l'enfant  ou  ce  religieux  avaient  continué  à  vivre, 
ils  seraient  probablement  tombés  dans  des  fautes  et  imperfections, 
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4°  Cette  doctrine  serait-elle  de  nature  à  porter 
les  uns  à  la  présomption,  les  autres  au  découragement  ? 

Admettre  un  appel  général  et  éloigné  de  toutes  les  âmes 
justes  à  la  vie  mystique,  n'est-ce  pas  porter  certaines  à 
simuler  avant  l'heure  l'oraison  passive,  ce  qui  les  condui- 
rait au  quiétisme  ou  semiquiétisme;  et  n'est-ce  pas  décou- 
rager certaines  autres,  qui,  malgré  leur  générosité,  ne 
trouvant  point  ^n  elles  les  signes  de  l'oraison  passive, 
penseront  ne  jamais  pouvoir  parvenir  à  la  pleine  perfection 
de  la  vie  chrétienne? 

Cette  objection  méconnaît  le  vrai  sens  de  la  doctrine 
que  nous  venons  d'exposer,  ou  elle  porte  seulement  sur 


qui  auraient  exigé  la  purification  parfaite  dont  nous  avons  parlé  ;  ils 
sont  en  un  sens  morts  au  bon  moment  d'une  façon  accidentelle, 
avant  d'être  arrivés  à  une  perfection  stable,  et  ils  n'auront  pas  au  ciel 
un  degré  de  gloire  aussi  élevé  que  s'ils  avaient  continué  à  vivre  en 
méritant. 

2°  11  y  a  des  équivalents  des  purifications  passives,  par  exemple  le 
martyre,  ou  une  contrition  très  intense,  comme  celle  que  dut  avoir 
le  bon  larron  si  près  de  Jésus  mourant. 

3"  De  plus,  les  peines  du  purgatoire  peuvent  être  soit  très  intenses 
et  brèves,  soit  plus  longues  et  moins  violentes,  comme  les  purifications 
passives  dans  cette  vie. 

k°  Beaucoup  d'âmes  assez  bonnes  naturellement,  mais  sans  ferveur 
de  volonté  et  fermées  aux  choses  spirituelles,  ont,  sans  trop  s'en  ren- 
dre compte,  beaucoup  de  défauts,  et  si  elles  meurent  ainsi  après  avoir 
eu  une  contrition  simplement  suffisante,  elles  auront  certainement 
bien  à  souffrir  pour  arriver  à  la  parfaite  pureté  nécessaire  pour  en- 
trer au  ciel. 

b°  Enfin  les  purifications  passives  peuvent  sur  terre  être  moins 
douloureuses  pour  beaucoup  que  celles  supportées  par  les  grands 
saints,  car  chez  eux  ces  souffrances  sont  proportionnées  non  seulement 
aux  imperfections  à  faire  disparaître,  mais  aussi  au  très  haut  degré 
de  charité,  de  vie  réparatrice  et  apostolique  auquel  Dieu  veut  les 
conduire. 
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les  mauvaises  applications  qu'un  directeur  imprudent 
pourrait  en  faire. 

On  le  voit  par  la  réponse  faite  par  saint  Thomas  à  une 
objection  semblable  contre  la  convenance  des  vœux  :  celui 
qui  fait  un  vœu  s'expose  à  pécher  contre  ce  vœu,* il  ne 
convient  donc  pas  qu'il  le  fasse.  —  a  Si  le  péril,  dit  saint 
Thomas  (i),  dérive  du  fait  lui-même,  alors  il  ne  convient 
pas  d'agir  ainsi,  par  exemple  de  passer  sur  un  pont  qui 
menace  ruine  ;  mais  si  le  péril  provient  non  de  la  chose 
même,  mais  du  mauvais  usage  que  nous  pouvons  en  faire 
accidentellement,  la  chose  n'en  reste  pas  moins  convenable 
en  soi;  ainsi  convient-il  d'aller  à  cheval,  bien  qu'il  y  ait 
parfois  danger  d'en  tomber;  autrement  il  faudrait  s'abste- 
nir de  toutes  les  choses  bonnes,  qui  peuvent  accidentelle- 
ment devenir  dangereuses.  Aussi  est-il  dit  dans  l'Ecclésiaste, 
xi,  4  •'  «  Celui  qui  observe  le  vent  ne  sèmera  point,  et  celui 
qui  interroge  les  nuages  ne  moissonnera  point.  «  —  Faut- 
il  renoncer  à  l'usage  des  couteaux  parce  que  parfois  on  se 
blesse?  Les  vœux  sont-ils  un  obstacle  à  la  perfection, 
parce  qu'en  les  faisant  on  s'expose  indirectement  à  les 
violer  quelquefois?  Et  faut-il  craindre  de  porteries  âmes 
ferventes  à  désirer  humblement  la  vraie  vie  mystique,  du 
fait  qu'il  y  en  a  une  fausse?  Faut-il  renoncer  à  un  très 
grand  bien  par  crainte  de  quelques  inconvénients  acciden- 
tels qui  peuvent  se  présenter? 

Que  nous  dit  sainte  Thérèse  de  ceux  qui  jugent  dange- 
reux le  chemin  de  l'oraison  et  le  désir  de  boire  à  la  source 
d'eau  vive?  Elle  répond  dans  le  Chemin  de  la  perfection, 
c.  21  :  «  Le  danger,  c'est  le  manque  d'humilité  et  des 
autres  vertus  ;  mais  le  chemin  de  l'oraison,  un  chemin 
dangereux?  Jamais!  A  Dieu  ne  plaise  !  C'est  le  démon 
sans  doute  qui  a  inventé  toutes  ces  frayeurs,  et  c'est  lui 
qui  a  été  assez  rusé  pour  faire  tomber  quelques  personnes 
qui  en  apparence  étaient  âmes  d'oraison...  Donc,  mes 
sœurs,  défaites-vous  de  toutes  ces  frayeurs,  et,  en  sembla- 

(i)  II'  II",  q.  88,  a.  h. 
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ble  matière,  ne  faites  aucun  cas  de  l'opinion  du  vulgaire... 
Encore  une  fois,  abandonnez  les  craintes  là  où  il  n'y  a  rien 
à  craindre.  »  Elle  ajoute  dans  le  même  ouvrage,  c.  39  : 
«  Évitez  aussi,  mes  filles,  certaines  humilités  pleines  d'in- 
quiétude que  le  démon  nous  inspire  au  sujet  de  la  gravité 
de  nos  fautes.  C'est  un  moyen  dont  il  se  sert  pour  causer 
des  angoisses  de  toutes  sortes,  pour  éloigner  même  de  la 
communion  et  de  toute  oraison  particulière,  sous  prétexte 
qu'on  n'en  est  pasdigne(i).  »  Parlant  ailleurs  de  ceux  qui 
inspirent  ces  craintes  vaines,  elle  dit  :  «  Je  connais  aussi 
ces  demi-docteurs,  toujours  ombrageux.  Ils  m'ont  coûté 
assez  cher  !  »  (2) 

La  doctrine  que  nous  avons  exposée  n'est  nullement 
dangereuse  en  elle-même,  ni  dans  les  applications  qu'en 
fera  un  prudent  directeur.  Elle  se  résume  en  ces  deux 
propositions  d'un  Carme  bien  connu  par  son  cours  de 
Théologie  mystique,  Joseph  du  Saint-Esprit,  propositions 
qu'il  donne  justement  comme  l'expression  et  la  doctrine 
traditionnelle  :  «  S'il  s'agit  de  la  contemplation  infuse, 
prise  au  sens  de  ravissement,  d'extase  et  faveurs  sembla- 
bles, nous  ne  pouvons  ni  nous  y  appliquer,  ni  la  deman- 
der à  Dieu,  ni  la  désirer.  Mais  s'il  s'agit  de  la  contemplation 
infuse  elle-même,  comme  acte  de  contemplation,  bien  que 
nous  ne  puissions  certes  pas  l'avoir  par  notre  propre  acti- 
vité aidée  de  la  grâce,  nous  pouvons  aspirer  à  elle,  en  la 
désirant  ardemment  et  en  la  demandant  humblement  à 
Dieu(3).  »  L'union  de  ces  deux  mots  ardenter  et  humililer 


(1)  Traduction  des  Carmélites. 

(a)  Château,  5"  dem.,  c.  i. 

(3)  Joseph  a  Spiritu  Samcto,  Cursus  theologiœ  mystico-scolasticae, 
tomus  IT,  II""  Praed.,  disp.  xi,  q.  a,  concl.  a*  et  3\  p.  aa4  :  «  Ad 
contemplalionem  infusam,  sumptam  pro  raptu,  extasi  similibusque 
faroribus  non  possumus  nos  applicare,  nec  illam  a  Deo  petere,  nec 
illam  dosiderare  (n°  18).  —  Non  possumus  ad  contemplationem  infusam 
conari;  quasi  nostra  industria  habendam,  sumpta  contemplatione  infusa 
pro  ipso  actu  contemplationis,  possumus  tamen  ad  illam  aspirare,  ipsam- 
que  ardenter  desiderantes  et  humiliter  a  Deo  petentes  »  (n°  a3).  —  Joseph 
du  Saint-Esprit  ajoute  que  cette  dernière  conclusion  est  admise  par 
Alvarez  de  Paz,  Philippe  de  la  Sainte-Trinité,  Antoine  du  Saint-Esprit, 
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rappelle  lejortlter  et  suaviter  de  la  sainte  Écriture,  c'est  la 
solution  du  problème  par  la  conciliation  si  bien  expliquée 
par  saint  Thomas  de  r  humilité,  qui  nous  rappelle  notre 
misère,  en  nous  inclinant  profondément  devant  Dieu,  et 
de  la  magnanimité,  qui  nous  fait  aspirer  aux  grandes  cho- 
ses, à  l'intimité  divine,  que  Dieu  nous  offre  (i).  Le  chrétien 
doit  aspirer  vivement  à  ces  grandes  choses,  et,  en  s'y  dis- 
posant par  une  fidélité  toujours  plus  parfaite,  les  attendre 
humblement  de  la  divine  miséricorde.  Dans  le  présent 
article  nous  avons  particulièrement  insisté  sur  l'humilité, 
qui  corrige  la  présomption,  et  sur  le  désir  d'espérance  et 
de  charité,  qui,  uni  à  l'oubli  de  soi,  corrige  le  décourage- 
ment. Rappelons  que,  par  suite  de  la  connexion  des  ver- 
tus, on  ne  peut  être  profondément  humble  sans  être  très 
magnanime,  comme  le  montre  la  vie  des  saints  ;  nous  por- 
tons en  effet  un  trésor  très  précieux,  la  grâce  et  la  sainte 
Trinité,  dans  un  vase  très  fragile,  selon  l'expression  de 
saint  Paul  ;  et  plus  on  connaît  la  fragilité  du  vase,  plus 
aussi  on  estime  le  prix  du  trésor,  et  plus  on  aspire  à  vivre 
intimement  de  lui.  C'est  ce  que  montrent  les  purifications 
passives,  état  mystique,  qui,  loin  d'enorgueillir,  humilie 
profondément,  et  sans  lequel  on  ne  parvient  guère  à  aimer 


Val  Igor  nera,  et  communément  par  les  mystiques,  cnmmuniler  mystici  ;  et 
qu'il  ne  peut  comprendre  pourquoi  Antoine  de  l'Annonciation,  uq  autre 
Carme,  dans  sa  Disceptatio  mystica,  met  la  contemplation  infuse  parmi 
les  grâces  gratis  datae.  C'est,  dit  Joseph  du  Saint-Esprit,  ibid.  p.a3G, 
une  grande  confusion,  «  magnam  aequivocalionem  passus  est  »,  et  une 
fausse  interprétation  du  passage  de  saint  Thomas,  11'  11",  q.  &5,  a.  5. 
(i)  Sur  la  conciliation  de  l'humilité  la  plus  profonde  et  la  magnani- 
mité la  plus  haute,  telle  qu'elle  se  trouve  dans  l'âme  des  saints,  voir 
saint  Thomas  (II*  II",  q.  139,  a.  3,  ad  4")  :  «  La  magnanimité  porte 
l'homme  à  aspirer  à  de  grandes  choses,  en  lui  faisant  considérer  les 
dons  qu'il  a  déjà  reçus  de  Dieu...  L'humilité  porte  l'homme  à  se 
mépriser,  en  lui  faisant  considérer  ses  propres  défauts.  La  magnani- 
mité méprise  dans  les  autres  le  péché  qui  les  détourne  de  Dieu,  et 
ne  les  apprécie  pas  au  point  de  faire  pour  eux  plus  qu'il  ne  convient. 
L'humilité  honore  les  autres  et  les  estime  supérieurs,  en  considérant 
en  eux  les  dons  de  Dieu  »,  toujours  très  supérieurs  a  ce  que  nous 
avons  par  nous-mêmes,  c'est-à-dire  à  notre  indigence  et  à  nos  défauts 
personnels.  Ces  deux  vertus  ne  sont  donc  contraires  qu'en  apparence, 
et  non  pas  en  réalité  comme  le  vice  et  la  vertu. 
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d'être  rien,  pour  que  Dieu  soit  tout  :  «  amare  nesciri  et 
pro  nihilo  reputari  ». 

La  doctrine  qui  porterait  à  la  présomption  est  celle  qui 
soutiendrait  que  toutes  les  âmes  intérieures  sont  appelées 
à  la  vie  mystique,  non  seulement  d'une  façon  générale  et 
éloignée,  mais  d'une  façon  individuelle  et  prochaine.  Alors 
le  directeur  devrait  conseiller  aux  âmes  le  repos  de  l'orai- 
son passive,  avant  même  d'avoir  constaté  en  elles  les  trois 
signes  énumérés  par  saint  Jean  de  la  Croix  et  dont  nous 
avons  parlé  plus  haut.  On  aboutirait  ainsi  au  quiétisme. 

La  doctrine  qui  porterait  au  découragement  est  celle  qui 
soutiendrait  que  les  âmes  intérieures  ne  sont  pas  généra- 
lement appelées,  même  d'une  façon  éloignée,  à  l'intimité 
divine  de  la  vie  mystique.  On  retiendrait  alors  beaucoup 
d'âmes  dans  les  formes  inférieures  de  la  vie  spirituelle,  et 
beaucoup,  malgré  leur  générosité,  désespéreraient  de  par- 
venir ici-bas  à  l'union  intime  avec  Dieu. 

D'autres,  avant  d'avoir  connu  les  purifications  passives 
des  sens  et  de  l'esprit,  se  diraient,  non  sans  présomption  : 
Je  suis  arrivé  à  la  vie  unitive  ordinaire,  il  suffit  de  s'y 
maintenir  ;  le  reste  est  de  l'extraordinaire  et  l'humilité  ne 
permet  pas  d'y  aspirer. 

Pour  combattre  l'excès  du  quiétisme  ou  du  semi-quié- 
tisme,  il  ne  faut  pas  tomber  dans  l'extrême  opposé,  sorte 
de  naturalisme  pratique,  qui  brise  l'élan  de  la  vie  inté- 
rieure. La  vérité  se  trouve,  comme  toujours  dans  ces 
grands  problèmes,  au  milieu  et  au-dessus  de  deux  erreurs 
extrêmes,  opposées  entre  elles  ;  comme  un  sommet,  la 
vérité  domine  les  divagations  et  les  contradictions  de  l'er- 
reur. Elle  s'élève  aussi  au-dessus  d'un  éclectisme  inconsis- 
tant, qui  reste  toujours  à  mi-côte,  qui  ne  sait  rien  affirmer 
de  précis  et  oscille  constamment  à  droite  et  à  gauche, 
parce  qu'il  ne  voit  pas  les  principes  supérieurs,  qui  seuls 
concilient  les  aspects  les  plus  divers  de  la  réalité.  Les  anta- 
gonismes apparents  se  résolvent  par  l'équilibre  de  leurs 
termes  portés  au  plus  haut  degré,  c'est  sur  ce  sommet  que 
se  fait  l'harmonie,   par  exemple   entre  l'humilité  et  la 
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magnanimité.  Toute  âme  intérieure  doit  tendre  humble- 
ment et  ardemment  à  de  grandes  choses,  ardenter  et  hunii- 
liter  ;  l'humilité  en  elle  ne  doit  pas  être  inférieure  à  la 
magnanimité,  ces  vertus  en  apparence  contraires  grandis- 
sent ensemble  et  se  fortifient  mutuellement,  elles  préser- 
vent l'âme  à  la  fois  de  l'orgueil  et  du  découragement.  La 
contradiction  apparente  se  résout  par  le  mot  de  saint  Paul 
que  nous  venons  de  rappeler  :  «  C'est  Dieu  qui  fait  luire 
sa  clarté  dans  nos  cœurs...  mais  nous  portons  ce  trésor 
dans  des  vases  de  terre.  »  Si  nous  considérons  la  fragilité 
du  vase,  nous  ne  pouvons  trop  nous  humilier  ;  si  nous 
considérons  le  prix  du  trésor,  nous  ne  pouvons  trop  dési- 
rer le  règne  très  intime  de  Dieu  en  nous  et  l'accomplisse- 
ment toujours  plus  parfait  du  premier  précepte,  qui  n'a 
pas  de  limites  :  «  Tu  aimeras  le  Seigneur  ton  Dieu  de  tout 
ton  cœur,  de  toute  ton  âme,  de  toutes  tes  forces,  de  tout 
ton  esprit'»,  pour  devenir  vraiment  «  un  adorateur  en 
esprit  et  en  vérité  ».  Nous  ne  saurions  trop  désirer  grandir 
dans  la  charité  et  dans  la  divine  sagesse,  qui,  comme  tous 
les  dons,  se  développe  avec  elle. 

Cette  doctrine  ne  porte  donc  les  bonnes  âmes  ni  au 
découragement  ni  à  la  présomption  ;  mais,  comme  le 
dogme  de  la  prédestination,  elle  les  fait  aspirer  à  l'union 
divine,  en  leur  inspirant  une  sainte  crainte  de  n'être  pas 
assez  généreuses,  assez  dociles  à  l'Esprit-Saint.  Elle  ne 
porte  pas  plus  au  découragement  que  les  purifications  pas- 
sives, qui  ont  pour  but  d'épurer  la  vertu  d'espérance,  par 
la  lutte  contre  les  tentations  de  désespoir,  lorsque,  Dieu 
montrant  lui-même  de  plus  en  plus  la  hauteur  du  but  à 
atteindre,  l'âme  ressent  aussi  de  plus  en  plus  sa  misère  et 
doit,  malgré  les  suggestions  du  démon,  espérer  contre  toute 
espérance.  Cela  est  nécessaire  pour  être  tout  à  fait  et  pour 
toujours  guéri  du  vain  contentement  de  soi-même  et  pour 
que  les  racines  de  l'orgueil  et  de  la  présomption  soient 
totalement  extirpées.  Loin  de  porter  à  l'orgueil,  la  contem- 
plation mystique  le  détruit  et  enseigne  l'humilité  comme 
Dieu  seul  peut  nous  l'apprendre. 
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«  Ubi  est  humilitas,  ibi  est  sapientia(i)»,  là  où  se  trouve 
ine  profonde  humilité,  là  aussi  une  haute  sagesse,  celle 
jui  vient  du  Père  des  lumières,  et,  comme  le  dit  l'auteur 
le  l'Imitation,  s'il  y  a  peu  de  contemplatifs,  c'est  qu'il  y  a 
}eu  d'âmes  profondément  humbles. 

La  doctrine  exposée  permet  donc  de  répondre  aux  diffi- 
niltés  proposées  contre  elle  ;  par  là  elle  se  confirme  à  nou- 
veau, et  apparaît  de  plus  en  plus  comme  la  véritable 
îxpression  de  l'enseignement  traditionnel.  Mais  pour  la 
fivre,  il  faut  ce  que  bien  des  auteurs  ont  appelé  «  la  seconde 
xmversion  »,  et  l'on  peut  se  rendre  compte  de  ce  qu'elle 
loit  être  par  ce  que  nous  venons  de  dire  des  conditions 
ntérieures  ordinairement  requises  par  la  contemplation 
mystique  ou  des  vertus  qui  y  disposent.  S'il  y  a  peu  d'âmes 
jarfaites,  c'est  qu'il  y  en  a  peu  qui  suivent  la  conduite  du 
Saint-Esprit.  Ses  sept  dons  ont  souvent  peu  d'effet  en  beau- 
coup d'âmes,  parce  qu'ils  sont  comme  liés  par  des  habi- 
tudes et  affections  contraires.  Les  péchés  véniels  plus  ou 
moins  délibérés,  encore  fréquents,  excluent  les  grâces 
nécessaires  pour  produire  les  actes  de  ces  dons  (2).  Nous 
ae  pouvons  pas  pourtant  douter  de  leur  existence  ;  l'Écri- 
;ure,  la  tradition  et  la  liturgie  nous  en  parlent,  et,  si  les 
obstacles  étaient  levés,  nous  verrions  ordinairement  se 
réaliser  de  plus  en  plus  ce  que  l'Église  nous  fait  demander  : 

Veni  Creator  Spiritus,  Tu  septiformis  munere 

Mentes  tuorum  visita,  Dextrae  Dei  tu  digitus. 

Impie  superna  gratia  Tu  rite  promissum  Patris. 

Quae  tu  creasti  pectora...  Sermoue  ditans  guttura. 

Accende  lumen  sensibus, 
Infunde  amorem  cordibus. 
Infirma  nostri  ccrporis 
Virtute  firmans  perpeti. 

Cette  prière,  qui  devrait  être  dite  par  l'âme  fidèle  avec 
une  ferveur  de  volonté  toujours  croissante,  nous  rappelle 

(1)  Proverbes,  xi,  a. 

<a)  Cf.  P.  L.vlleuaxt,  S.  J.,  Doctrine  spirituelle,  pp.  n3,  187...,  ao3... 
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que  la  vie  delà  grâce  est  la  vie  éternelle  commencée,  et  elle 
demande,  en  finissant,  le  fruit  normal  de  cette  «  grâce  des 
vertus  et  des  dons  »,  la  contemplation  infuse  de  la  Sainte 
Trinité  qui  habite  en  nous  : 

Per  te  sciamus  da  Patrem, 
IN'oscamus  atque  Filium, 
Te  utriusque  Spiritum 
Gredamus  omni  tempore. 

La  vie  mystique  est  bien  ainsi  la  plénitude  de  la  foi,  de 
l'espérance,  de  la  charité  et  des  dons  qui  les  accompagnent, 
le  prélude  normal  de  la  vie  du  ciel  (1). 

fr.  Rég.  Garrigol-Lagrange,  0.  P. 
Rome,  Gollegio  Angelico. 


(1)  Quelques  théologiens  ont  enseigné  que  le  Saint-Esprit  meut  les 
âmes  de  deux  façons  :  1*  selon  le  mode  commun,  qui  s'accommode  en 
tout  au  mode  humain  et  ne  dépasse  pas  les  lois  ordinaires  de  la  grâce, 
a"  selon  un  mode  extraordinaire  et  préternaturel,  dont  parlent  les 
auteurs  mystiques.  Cf.  G.  Billot,  de  Virt.  infusis,  p.  173,  188. 

Ces  expressions  semblent  montrer  que  pour  ces  théologiens  la 
contemplation  mystique  est  par  essence  extraordinaire  et  non  seule- 
ment éminente,  mais  alors  nous  ne  voyons  plus  comment  ils  restent 
fidèles  à  la  doctrine  de  saint  Thomas  sur  les  dons.  11  est  clair  que 
chacun  des  dons  ne  peut  avoir  deux  modes  distincts  d'une  distinction 
non  seulement  de  degré  mais  de  nature;  il  y  aurait  alors  deux  habitus, 
spécifiquement  distincts,  et  le  premier  aurait  beau  se  développer,  il 
n'atteindrait  jamais  le  second.  De  plus,  on  ne  comprendrait  pas  pour- 
quoi, au-dessus  des  vertus  acquises  et  des  vertus  infuses  à  mode 
humain,  il  faut  encore  un  exercice  des  dons  à  mode  humain,  distinct 
de  leur  exercice  à  mode  divin.  Le  mode  humain  du  don  s'identifierait 
avec  celui  des  vertus  infuses. 

Cependant  les  susdites  expressions  pourraient  être  expliquées  eu 
un  sens  qui  n'est  pas  contraire  à  la  doctrine  que  nous  avons  exposée 
d'après  les  principes  de  saint  Thomas.  Nous  avons  en  effet  reconnu 
que  les  inspirations  des  dons  du  Saint-Esprit  s'exercent  d'abord  d'une 
façon  latente,  qui  s'accommodent  au  mode  humain,  et  qu'ensuite  leur 
mode  suprahumain  devient  manifeste  et  fréquent,  ce  dernier  peut  même 
être  dit  extraordinaire  quand  il  s'accompagne  de  grâces  gratis  datae, 
pour  l'utilité  du  prochain,  comme  la  grâce  appelée  sermo  sapientiae. 
C'est  ce  que  veut  dire  saint  Thomas,  II"  II",  q.  45,  a.  5,  comme  l'ex- 
plique Cajetan,  ibid.,  Jean  de  Saint-Thomas,  de  Donis,  d.  18,  a.  2,  n°  9,. 
et  Joseph  du  Saint-Esprit,  Cursus  Theol.myst.,  t.  II,  p.  236  sq. 


La  louange  liturgique 


La  louange  divine,  telle  que  nous  l'avons  définie  dans 
l'article  précédent,  peut  s'exprimer  soit  individuellement, 
soit  en  commun.  Dans  le  premier  cas,  c'est  la  prière  pri- 
vée, qui  a  ses  règles  particulières;  dans  le  second,  c'est 
ce  que  l'on  est  convenu  d'appeler  liturgie,  ou  louange 
officielle,  soumise  à  des  lois  précises  et  authentiquement 
formulées. 

Liturgie,  en  effet,  de  par  son  étymologie  même  (XeîToç, 
ëpyov),  a  le  sens  général  d'une  œuvre  publique,  accomplie 
par  tous  ;  et  ce  terme,  avant  de  prendre  l'acception  reli- 
gieuse que  nous  lui  connaissons,  a  été  employé  chez  les 
anciens  pour  désigner  la  charge  de  celui  qui  gérait  des 
intérêts  communs,  par  exemple  l'organisation  des  jeux 
publics.  Mais  dès  l'aube  du  christianisme,  ce  mot  a  pris 
une  signification  définie,  en  rapport  avec  le  culte  divin. 
Saint  Paul  l'emploie  dans  le  sens  de  ministère  sacré,  lors- 
qu'il compare  le  culte  nouveau  inauguré  par  le  Christ  à 
celui  qui  avait  été  organisé  par  Moïse,  sur  l'ordre  de 
Dieu  (i).  Aussi  donnerions-nous  volontiers  à  la  liturgie 
cette  définition  tout  à  fait  générale  de  culte  officiel  de 
l'Église,  organisé  par  l'autorité  compétente.  Il  faudrait 
donc  se  garder  de  ne  voir  dans  la  liturgie  qu'un  ensemble 
de  cérémonies  ou  de  rites  accomplis  avec  des  gestes  con- 

(i)  Hebr.,  vin,  i,  6. 
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sacrés.  Ce  ne  serait  là  que  le  côté  extérieur  du  culte  divin, 
nécessaire  lorsqu'il  s'agit  de  la  prière  publique,  mais  ne 
formant  en  somme  que  l'enveloppe  sensible,  le  cérémo- 
nial. Liturgie,  c'est  pour  nous,  non  seulement  l'ensemble 
des  règles  qui  guident  la  louange  divine  en  tant  qu'oeuvre 
publique,  mais  encore  tout  le  langage  sacré  que  l'Église 
met  sur  nos  lèvres  et  l'esprit  qui  en  a  guidé  la  composi- 
tion. 

Il  s'agit,  en  effet,  d'une  œuvre  sociale,  qui  est  pour  le 
peuple  chrétien  comme  tel  un  véritable  devoir  et  qui  ne 
peut  s'improviser.  L'autorité  de  la  sainte  Église  y  inter- 
vient d'une  façon  si  claire  que  le  pape  saint  Célestin  a  pu 
formuler  cet  adage  connu  :  «  Legem  credendi  statuât  lex 
supplicandi.  »  Les  lois  de  la  prière  liturgique  corroborent 
et  appuient  la  loi  de  la  croyance,  de  sorte  que  le  divin 
enseignement  de  l'Église  s'affirme  sans  cesse  sur  les  lèvres 
des  fidèles  qui  prient  en  communion  avec  elle.  C'est  en 
même  temps  pour  eux  le  moyen  d'unir  leur  louange  à  celle 
des  anges  et  des  saints  dans  le  ciel,  car  «  il  n'y  a  qu'une 
liturgie  (1)  »,  et  les  deux  portions  de  la  sainte  Église  ne 
font  qu'un  seul  et  même  corps  mystique  de  Notre-Sei- 
gneur  Jésus-Christ. 


En  raison  de  cette  union  intime  de  l'Église  triomphante 
et  de  l'Église  militante,  il  est  permis  de  dire  qu'il  y  a  une 
liturgie  angéligue,  dont  la  nôtre  est  tributaire  pour  plus 
d'un  point.  Sans  doute  la  louange  qui  retentit  éternelle- 
ment devant  Je  trône  de  Dieu  nous  demeure  encore  fort 
mystérieuse,  et  quelques  échos  seulement  en  sont  venus 
jusqu'à  nous  dans  les  Livres  saints.  Ce  que  la  doctrine 
catholique  au  moins  nous  enseigne,  c'est  que  les  anges 
sont  de  purs  esprits  créés  par  Dieu  pour  former  sa  cour, 

(1)  Cf.  Madame  l'Abbesse  de  Saixte-Cécile  de  Solesmes,  La  Vie 
spirituelle  et  l'Oraison,  ch.  xxm. 
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pour  le  contempler  et  le  louer  durant  toute  l'éternité.  S'ils 
sont  employés  aux  missions  que  Dieu  leur  confie  ici-bas, 
ils  n'en  perdent  point  pour  cela  un  seul  instant  la  fixité 
de  leur  regard  de  contemplatifs  :  «  semper  vident  faciem 
Patris  (i)  »  :  ils  sont  adorateurs,  et  leur  office  premier  à 
tous  est  de  louer. 

La  contemplation  et  la  louange  des  esprits  bienheureux 
se  font  hiérarchiquement,  ainsi  que  l'a  très  bien  exposé 
saint  Denys,  dans  son  livre  de  la  Hiérarchie  céleste,  u  Les 
théologiens  enseignent  clairement,  dit-il,  que,  par  une 
admirable  disposition,  les  ordres  inférieurs  des  pures 
intelligences  sont  instruits  des  choses  divines  par  les  ordres 
supérieurs,  et  que  les  esprits  du  premier  rang  à  leur  tour 
reçoivent  directement  de  Dieu  la  communication  de  la 
science...  La  première  hiérarchie  des  cieux,  rangée  comme 
en  un  cercle  autour  de  la  divinité,  l'environne  immédiate- 
ment, et,  parmi  les  joies  d'une  connaissance  permanente, 
elle  tressaille  dans  la  merveilleuse  fixité  de  cet  élan  qui 
emporte  les  anges.  Elle  jouit  d'une  foule  de  suaves  et  pures 
visions...  et  elle  a  l'honneur  d'être  associée  à  Dieu,  et  de 
coopérer  à  ses  œuvres,  parce  qu'elle  retrace,  autant  que 
peut  la  créature,  les  perfections  et  les  opérations  divi- 
nes (a).  » 

De  là  vient  l'ordre  qui  règne  dans  la  liturgie  angélique, 
et  que  le  prophète  Isaïe  a  pu  contempler  dans  sa  vision  : 
«  J'ai  vu  le  Seigneur  assis  sur  un  trône  sublime  de  gloire 
et  remplissant  de  sa  majesté  le  temple  tout  entier.  Des 
séraphins  l'environnaient  de  toutes  parts,  portant  chacun 
six  ailes...  et  ils  se  renvoyaient  l'un  à  l'autre  les  acclama- 
tions d'un  chant  sacré  :  Saint,  saint,  saint  est  le  Seigneur 
Dieu  des  armées,  toute  la  terre  est  remplie  de  sa  gloire  (3).  » 
Saint  Jean,  dans  l'Apocalypse,  a  retracé  lui  aussi  quelques- 
unes  des  scènes  de  la  liturgie  céleste  et  a  redit  les  cantiques 


(1)  Matth.,  xviii,  10. 

(a)  Denys,  Hiérarchie  céleste,  en.  vu. 

(3)  Is.,  vi,  1  et  s. 
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chantés  par  les  anges.  Il  a  vu  les  vingt-quatre  vieillards 
se  prosternant  devant  le  trône  de  l'Agneau  et  répandant  à 
ses  pieds  des  coupes  d'or  pleines  de  parfums  qui  sont  les 
prières  des  saints.  «  Et  ils  chantaient  un  cantique  nou- 
veau, disant  :  Vous  êtes  digne,  Seigneur,  de  recevoir  le  livre 
et  d'en  ouvrir  les  sceaux  :  car  vous  avez  été  mis  à  mort 
et  vous  nous  avez  rachetés  pour  Dieu,  par  votre  sang,  de 
toute  tribu,  de  toute  langue,  de  tout  peuple,  de  toute 
nation...  Et  j'ai  vu,  et  j'ai  entendu  les  voix  d'anges  in- 
nombrables qui  disaient  :  Oui,  il  est  digne  l'Agneau  im- 
molé de  recevoir  la  vertu,  la  divinité,  la  sagesse,  la  force, 
l'honneur,  la  gloire,  la  bénédiction...  A  celui  qui  siège 
sur  le  trône  et  à  l'Agneau  soient  pour  les  siècles  des  siè- 
cles la  bénédiction,  l'honneur,  la  gloire,  la  puissance. 
Amen  (i).  » 

L'Agneau  divin  est  donc  le  médiateur  de  la  louange 
angélique  aussi  bien  que  de  la  louange  humaine,  parce 
qu'il  est  le  roi  des  anges  et  des  hommes.  L'Incarnation, 
sans  doute,  n'a  pas  été  faite  pour  les  esprits  angéliques, 
et  ils  n'ont  pas  eu  comme  nous  de  rédemption.  Cepen- 
dant, élevés  à  l'état  surnaturel,  ils  sont  fils  adoptifs  de 
Dieu,  et  ils  ne  peuvent  aller  au  Père  céleste  et  le  louer  que 
par  l'intermédiaire  de  celui  qui  est  Fils  par  nature.  Or, 
le  Verbe  de  Dieu  est  revêtu  désormais  de  la  nature  hu- 
maine, dans  l'unité  de  personne  divine,  et  c'est  par  le 
Christ  Jésus  comme  Pontife  unique  que  doit  être  offerte 
toute  louange  au  ciel  et  sur  la  terre,  ainsi  que  la  liturgie 
de  la  messe  nous  le  fait  répéter  sans  cesse  :  «  Per  Christum 
Dominum  nostrum,  per  quem  Majestatem  tnam  laudant 
Angeli,  adorant  Dominationes ,  tremunt  Potestates,  Cseli 
Cœlorumque  Virlutes  ac  beata  Seraphim  socia  exultatione 
concélébrant  (a).  »  Cette  dernière  expression,  si  remar- 
quable de  concélébration,  indique  suffisamment  que  les 
anges  sont  associés  aux  fidèles  de  la  terre  en  cette  louange 

(i)  Apoc,  v,  8  et  s. 

(a)  Missale  romanum,  Praefat.  communis. 
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suprême  qui.  interprétée  par  la  voix  du  Christ  lui-même, 
s'élève  vers  Dieu  comme  le  tribut  d'hommages  du  monde 
créé  envers  son  Créateur.  C'est  ce  qui  donne  à  la  prière 
liturgique  toute  sa  noblesse  et  l'unit  sans  effort  à  l'adora- 
tion ininterrompue  des  bienheureux  dans  le  ciel.  Aussi 
les  anciens  moines  avaient-ils  une  particulière  dévotion 
pour  les  anges,  en  qui  ils  voyaient  des  modèles  et  de  puis- 
sants auxiliaires  pour  l'œuvre  de  la  louange  divine.  Saint 
Benoît  est  dans  la  ligne  de  cette  noble  tradition,  lorsque, 
réglant  les  dispositions  que  l'on  doit  apporter  à  la  sainte 
psalmodie,  il  rappelle  le  texte  du  psaume  cxxxvn  :  «  In 
conspectu  Angelorum  psallam  tibi  »,  et  ajoute  cette  phrase 
remarquable  :  «  Considérons  donc  comment  il  nous  faut 
être  en  la  présence  de  la  Divinité  et  des  Anges,  et  psalmo- 
dions de  telle  sorte  que  notre  âme  soit  d'accord  avec  notre 
voix  (i).  » 


Le  nom  de  liturgie  convient  néanmoins  d'une  façon 
plus  particulière  au  culte  qui  se  célèbre  sur  la  terre,  et  si 
nous  avons  parlé  de  liturgie  angélique,  c'est  plutôt  par 
analogie  avec  ce  qui  a  lieu  ici-bas.  Déjà,  en  effet,  nous 
avons  pu  reconnaître  que  toute  créature  est  ordonnée  à  la 
gloire  qu'elle  procure  à  son  Créateur  ;  et  ceci  est  vrai  tout 
spécialement  des  créatures  raisonnables  et  par  conséquent 
de  l'homme.  Dieu,  par  amour  tout  gratuit,  a  voulu  se 
communiquer,  se  donner,  faire  partager  à  des  êtres  capa- 
bles de  le  connaître  et  de  l'aimer  sa  propre  béatitude. 
Par  suite,  au  devoir  de  louer  Dieu  qui  appartient  à  toute 
créature  s'ajoute,  pour  ces  êtres  raisonnables,  celui  de  le 
remercier,  de  lui  rendre  grâces  pour  ses  bienfaits.  Il  y  a 
pour  eux  une  nécessité  de  témoigner  amour  pour  amour, 
et  ce  sentiment  a  toujours  eu  son  expression,  sous  quel- 
que forme  que  ce  soit,  dans  des  actes  de  culte  public.  C'est 

(i)  Règle  de  S.  Benoît,  ch.  xn. 
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l'origine  de  toute  liturgie,  soit  dans  l'Ancien  soit  dans  le 
Nouveau  Testament,  jusqu'à  ce  que  le  culte  divin  ait 
atteint  son  plein  épanouissement  dans  la  liturgie  catholi- 
que parvenue  à  son  parfait  développement. 

Il  est  possible  de  noter  comme  trois  étapes  dans  cette 
histoire  du  culte  du  vrai  Dieu  sur  la  terre,  que  nous  ap- 
pellerons la  liturgie  des  patriarches,  la  liturgie  mosaïque, 
et  la  liturgie  chrétienne. 

1°  La  liturgie  des  patriarches.  —  Les  premiers  essais  du 
culte  rendu  par  l'homme  à  Dieu  peuvent  se  constater  aus- 
sitôt après  la  faute  originelle.  Dans  l'état  d'innocence  et 
de  grâce  du  Paradis  terrestre,  la  prière  et  la  reconnaissance 
trouvaient  certainement  leur  expression  sur  les  lèvres  de 
nos  premiers  parents,  mais  l'écriture  n'en  a  point  gardé  la 
trace.  Il  est  vrai  que  le  tout  premier  cantique  qui  se  soit 
élevé  vers  Dieu  est  celui  de  la  création,  au  moment  où 
elle  sortait  des  mains  de  son  Créateur.  Chacun  des  élé- 
ments de  ce  monde  créé  recevait  la  bénédiction  de  son 
auteur  et  s'inclinait  pour  rendre  grâces.  Et  Dieu  lui-même 
interprétait  cette  louange  muette,  se  félicitant  de  son  œu- 
vre :  «  et  vidit  Deus  quoi  esset  bonum.  »  Tout  était  bien  et 
beau,  et  l'expression  en  revient  sans  cesse  comme  un  re- 
frain du  grand  cantique  de  la  création,  jusqu'à  cette 
finale  :  «  Viditque  Deus  cuncta  quae  fecerat  et  eranl  valde 
bona(\).  »  Toutes  choses  étaient  parfaitement  bonnes  et 
publiaient  la  bonté  souveraine. 

Après  la  faute  et  la  promesse  du  rachat,  le  culte  prit 
aussitôt  une  forme  définie,  qu'il  gardera  toujours  dans  la 
suite  comme  le  cœur  même  de  la  louange  à  offrir  à  Dieu, 
c'est  le  sacrifice.  Le  terme  sacrum  faciens  en  donne  bien 
le  sens.  Il  s'agit  de  séparer,  de  consacrer  quelque  chose  à 
Dieu  pour  le  lui  offrir,  afin  de  signifier  que  l'on  voudrait 
se  consacrer,  se  donner  soi-même  en  hommage  de  recon- 
naissance et  de  louange.  Comme  d'ordinaire  l'oblation 
était  consumée  par  le  feu,  au  moins  pour  une  part,  l'on 

(1)  Gen.,  1. 
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manifestait  ainsi  le  désir  de  s'écouler  tout  entier  dans  le 
sacrifice,  afin  de  reconnaître  le  tout  de  Dieu  et  le  rien  de 
la  créature. 

A  celte  intention  de  louer  et  de  rendre  grâces  s'ajoutait 
pour  des  hommes  pécheurs  celle  d'expier  le  mal  commis 
et  d'apaiser  la  colère  de  Dieu.  En  même  temps  l'on  était 
anxieux  d'obtenir,  en  échange  du  sacrifice,  l'assurance  de 
la  bienveillance  divine.  Cette  sollicitation  du  regard  et  de 
la  bénédiction  de  Dieu  demeurera  un  des  traits  frappants 
du  sacrifice  et  de  la  louange  sous  toutes  ses  formes.  Car 
l'on  a  dessein  d'entrer  en  communion  avec  Dieu  et  de  re- 
cevoir de  lui  l'assurance  que  la  prière  est  accueillie  favo- 
blement. 

Si  l'on  passe  en  revue  quelques-uns  des  témoignages  les 
plus  saillants  delà  liturgie  patriarcale,  l'on  retrouve  aisé- 
ment ces  divers  caractères.  Caïn  et  Abel,  par  exemple, 
commencent  à  offrir  des  sacrifices  à  Dieu,  mais  tandis  que 
le  regard  divin  se  repose  avec  complaisance  sur  l'offrande 
d'Abel,  il  s'écarte  de  celle  de  Caïn  (i). 

Noé,  au  sortir  de  l'arche,  immole  des  holocaustes  au 
Seigneur,  en  témoignage  de  reconnaissance  et  de  louange 
envers  Celui  qui  l'a  sauvé  du  déluge,  et  en  retour  il  reçoit 
les  bénédictions  divines,  avec  l'assurance  d'un  pacte  de 
paix,  de  protection  et  de  prospérité  (2). 

Avec  Abraham  le  commerce  divin  devient  plus  intime. 
Déjà  l'on  avait  pu  dire  de  Noé  «  qu'il  marchait  avec  Dieu  », 
mais  Abraham  a  reçu  une  vocation  de  choix  et  les  diffé- 
rentes étapes  qu'il  est  appelé  à  parcourir  sont  marquées 
chaque  fois  par  des  actes  liturgiques,  auxquels  répondent 
aussitôt  des  bénédictions  de  plus  en  plus  précises.  Elles 
ne  sont  pas  seulement  pour  le  grand  patriarche,  mais 
pour  toute  sa  race,  et  elles  s'en  vont  atteindre  son  descen- 
dant par  excellence,  «  Celui  en  qui  toutes  les  nations 
doivent  être  bénies  (3)  ».  Dans  l'une  de  ces  scènes  il  faut 

(1)  Gen.,  it,  h,  5. 

(a)  Ibid.,  vin,  ao-ai. 

(3)  Ibid.,  xii,  3;  xvni,  18;  xxn,  18. 
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relever  le  premier  cantique  liturgique  qui  apparaisse  dans 
la  sainte  Écriture.  Il  est  prononcé  par  Melchisédech,  roi 
de  Salem,  ce  personnage  mystérieux,  en  qui  saint  Paul 
voit  une  figure  du  Christ  lui-même  (i),  et  qui,  offrant  un 
sacrifice  de  pain  et  de  vin  en  action  de  grâce  pour  la  vic- 
toire d'Abraham  sur  ses  ennemis,  le  bénit  en  ces  termes  : 

Qu'Abraham  soit  béni  du  Dieu  très-haut, 

qui  a  créé  le  ciel  et  la  terre  : 
Et  que  soit  béni  le  Dieu  très-haut, 

qui  par  sa  protection  t'a  soumis  tes  ennemis  (a). 

C'est  une  vraie  prière  eucharistique,  et  il  n'est  pas  jus- 
qu'à l'offrande  de  pain  et  de  vin  qui  ne  soit  prophétique 
du  sacrifice  nouveau.  Aussi  le  canon  de  la  Messe  romaine 
désigne-t-il  l'oblation  de  Melchisédech  sous  les  termes  de 
«  sancturn  sacrificium,  immaculatam  hostiam  ». 

Dans  l'histoire  de  Jacob  un  trait  apparaît  entre  tous, 
car  il  est  plus  caractéristique  que  tout  ce  que  nous  avons 
vu  jusqu'ici.  Au  moment  où,  fuyant  la  colère  de  son  frère 
Esaii,  Jacob  se  rend  en  Mésopotamie  seul  et  sans  secours 
humain,  un  songe  mystérieux  vient  le  réconforter.  11  aper- 
çoit durant  son  sommeil  une  échelle  qui  relie  le  ciel  et  la 
terre.  Dieu  se  tient  au  sommet,  et  des  anges  montent  et 
descendent,  dociles  aux  missions  qu'il  leur  donne.  Et 
s'adressant  à  son  patriarche,  il  le  console,  lui  renouvelle 
la  bénédiction  de  ses  pères  et  lui  donne  la  promesse  d'une 
assistance  qui  ne  se  démentira  pas.  A  son  réveil,  Jacob 
est  rempli  d'admiration  et  il  chante  un  cantique  dont  les 
paroles  seront  recueillies  par  la  liturgie  catholique,  en  la 
fête  de  la  Dédicace  des  églises  :  «  Vere  Dominus  est  in  loco 
islo,  et  ego  nesciebam...  Le  Seigneur  est  vraiment  présent 
en  ce  lieu  et  je  l'ignorais...  Que  ce  lieu  est  donc  vénérable! 
C'est  la  maison  de  Dieu  et  la  porte  du  ciel  (3).  »  Puis  Jacob 


(i)  Ilebr.,  vu. 

(a)  Gen.,  xiv,  19-30. 

(3)  Ibid.,  xxviii,  10,  aa. 
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accomplit  un  acte  que  nous  rencontrons  ici  pour  la  pre- 
mière fois.  Prenant  la  pierre  qui  lui  avait  servi  à  reposer 
sa  tête  durant  son  sommeil,  il  la  dressa  comme  un  mémo- 
rial et  y  versa  de  l'huile  en  signe  de  consécration.  C'est 
déjà  la  dédicace  d'un  lieu  au  culte  du  Seigneur,  avec  ce 
rite  de  l'effusion  de  l'huile  qui  signifie  une  séparation,  un 
enveloppement  mystérieux  de  l'objet  à  consacrer.  Dieu, 
qui  inspirait  son  patriarche,  se  réservait  ainsi  sur  la  terre 
des  lieux  de  prière,  et  la  consécration  de  la  pierre  du  sacri- 
fice demeurera  caractéristique  de  ce  choix.  Car  le  centre 
du  culte  divin  sera  toujours  le  sacrifice,  et  lorsque  Jacob,  à 
son  retour  de  Mésopotamie,  retrouva  le  lieu  où  le  Seigneur 
lui  était  apparu,  il  réitéra  l'acte  symbolique  de  l'effusion 
de  l'huile  sur  la  pierre  et  il  offrit  sur  cette  pierre  ainsi  con- 
sacrée un  sacrifice,  comme  il  l'avait  promis  à  Dieu  (i). 
Puis  il  laissa  à  ce  lieu  désormais  sacré  le  nom  significatif 
de  Bethel  ou  Maison  de  Dieu,  titre  qui  passera  dans  la 
liturgie  du  Nouveau  Testament. 

La  vision  de  Jacob  inaugurait  les  relations  authentiques 
que  Dieu  voulait  établir  entre  lui  et  les  hommes.  Elle  ma- 
nifestait, en  effet,  le  dessein  providentiel  d'ouvrir  à  nou- 
veau le  ciel]fermé  par  le  péché  d'Adam.  Une  échelle  mys- 
térieuse le  reliera  à  la  terre,  et  c'est  le  Fils  de  Dieu  fait 
homme  qui  viendra  l'ériger  pour  jamais.  Alors  le  Seigneur 
habitera  réellement  au  milieu  de  son  peuple  ;  ses  anges 
seront  toujours  entre  ciel  et  terre  pour  accomplir  ses  des- 
seins de  miséricorde  sur  le  monde  et  faire  monter  jusqu'à 
lui  les  prières  et  les  sacrifices  des  hommes.  La  parole  du 
Christ  à  Nathanaël  y  fait  une  allusion  évidente  :  «  Vous 
verrez,  dit-il,  le  ciel  ouvert  et  les  anges  de  Dieu  monter 
et  descendre  sur  le  Fils  de  l'homme  (2).  »  C'est  que  le  songe 
prophétique  de  Jacob  ne  devait  avoir  sa  pleine  réalisation 
qu'avec  l'Incarnation  du  Verbe  divin.  Alors  seulement  le 


(1)  Gen.,  xxxt,  14. 
(a)  Joa.,  i,  5i. 
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ciel  serait  ouvert  et  les  prières  de  l'humanité  pourraient 
s'élever  sans  cesse  vers  Dieu. 

La  liturgie  sainte  qui  s'ébauchait  ainsi  dès  l'Ancien  Tes- 
tament demeure  le  grand  moyen  authentique  de  relation 
avec  Dieu  et  nous  la  verrons  se  développer,  d'abord  dans 
l'économie  mosaïque,  puis  dans  le  culte  chrétien,  où  elle 
doit  atteindre  toute  sa  perfection. 


(4  suivre.) 

Dom  J.  de  Puniet,  0.  S.  B. 


LES   MAITRES   ET   LES   MODÈLES 


PRIÈRES   DE  SAINT  THOMAS  (0 


Toutes  les  prières  de  saint  Thomas,  même  celles  qui  ne  nous 
livrent  que  l'épanchement  ordinaire  de  son  âme  devant  Dieu, 
portent  avec  elles  une  marque  qui  ne  permet  de  les  confondre 
avec  les  prières  d'aucun  autre  saint  personnage  dans  l'Église. 
Une  édition  récente  vient  d'en  être  laite,  avec  un  excellent 
goût,  par  un  des  frères  en  religion  du  saint  Docteur  et  son 
émule  dans  le  haut  enseignement  catholique  de  l'Université  de 
Paris.  Sa  publication  à  «l'Art  Catholique  »,  et  l'accueil  qu'elle  a 
trouvé  dans  les  milieux  les  plus  délicats  prouveraient,  du  seul 
point  de  vue  extérieur,  que  ces  prières  offrent  un  intérêt 
exceptionnel.  Ceux  qui  les  auront  fréquentées  auront  été 
frappés,  tout  de  suite,  de  la  lumière  qu'elles  rayonnent.  Même 
quand  il  prie,  saint  Thomas  éclaire.  Sa  puissante  raison,  tout 
irradiée  des  lumières  de  la  terre  et  du  ciel,  monte  vers  Dieu  et 
se  meut  en  sa  présence  dans  l'ordre  de  la  vérité.  Ici  encore 
réapparaît,  sous  forme  d'élévation  à  Dieu  ou  d'entretien  aimant 
avec  Lui,  dans  l'Unité  de  sa  nature  et  la  Trinité  de  ses  Per- 
sonnes, toute  l'économie  des  mystères  exposés  dans  la  Somme 
théologique.  Chacune  de  ses  prières  est,  par  excellence,  un  acte 
de  contemplation  thomiste,  au  sens  idéalement  parfait  où 
saint  Thomas  explique  cet  acte  dans  le  traité  des  États,  à  la  fin 
de  la  Secnnda  Secundae. 

Nous  citerons  un  exemple.  Voici  la  prière  que  le  saint 
Docteur  disait  souvent  avant  de  dicter,  d'écrire,  ou  de  prêcher  : 
—  «   Créateur  ineffable,   qui  avez   tiré  des  trésors  de   votre 

(i)  Ces  pages  sont  extraites  d'un  nouvel  ouvrage  du  R.  P.  Pègues, 
Initiation  thomiste,  qui  parait  en  ce  moment  chez  Téqui,  Paris;  Privât, 
Toulouse;  lib.  St-Thomas,  St-Maximin,  Var. 
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Sagesse  les  trois  Hiérarchies  angéliques,  les  plaçant,  avec  un 
ordre  admirable,  dans  votre  ciel  de  gloire,  et  qui  avez  disposé 
avec  tant  de  grâce  et  de  beauté  les  parties  de  l'Univers,  vous 
qui  êtes  appelé  la  vraie  source  de  la  lumière  et  de  la  sagesse  et 
le  principe  suréminent,  daignez  répandre  sur  les  ténèbres  de 
mon  intelligence  le  rayon  de  votre  clarté  dissipant  la  double 
nuit  dans  laquelle  je  suis  né,  celle  du  péché  et  celle  de  l'igno- 
rance. Vous  qui  déliez  et  rendez  éloquente  la  langue  même 
des  enfants,  formez  la  mienne  et  versez  sur  mes  lèvres  la 
grâce  de  votre  bénédiction.  Donnez-moi  la  pénétration  pour 
comprendre,  la  mémoire  pour  retenir,  la  méthode  et  la  facilité 
pour  apprendre,  la  lucidité  pour  expliquer,  et  une  grâce 
abondante  pour  m'exprimer.  Disposez  l'entrée;  assurez  la 
marche;  couronnez  la  sortie.  Par  Jésus-Christ,  Notre-Seigneur. 
Ainsi  soit-il.  » 

Nous  pourrions  multiplier  les  citations.  Car  tout  serait  à 
reproduire  de  ces  admirables  prières.  Mais  nous  avons  hâte  de 
venir  à  ce  qui  est  l'objet  direct  et  principal  de  cet  article  :  les 
hymnes,  ou  prières  rythmées  du  saint  Docteur.  Le  P.  Mandon- 
net,  dans  la  Vie  de  saint  Thomas,  qu'il  nous  promet  et  dont  il 
a  donné  quelques  extraits  à  la  Revue  des  Jeunes,  souligne  avec 
soin  les  études  littéraires  faites  à  Naples  par  le  jeune  seigneur 
d'Aquin,  avant  son  entrée  chez  les  Frères  Prêcheurs.  La  Faculté 
des  Arts  comprenait  alors,  dans  son  programme,  avec  la  gram- 
maire, l'art  de  la  composition,  la  logique  et  les  sciences  natu- 
relles. Le  jeune  Thomas  avait  déjà  commencé  l'étude  de  la 
grammaire  au  Mont-Cassin.  Il  la  poursuivit  et  la  compléta,  à 
Naples,  «  par  ce  que  l'on  appelait  alors  l'Ars  dictaminis,  nous 
dirions  aujourd'hui,  l'art  de  la  composition.  C'était  Fart 
d'écrire,  en  prose  cadencée,  les  lettres  et  les  actes  de  chancelle- 
rie, conformément  à  des  règles  déterminées,  où  celle  du  cursus, 
qui  présidait  à  la  chute  des  phrases,  jouait  un  rôle  prépondé- 
rant. Cette  discipline  étendit  finalement  ses  lois  à  la  composi- 
tion des  harangues  et  des  discours  d'apparat.  L'Ars  dictaminis 
embrassait  aussi,  ou  comportait  auprès  de  lui,  l'art  du  rythme, 
forme  de  transition  de  la  poésie  latine  à  la  poésie  vulgaire  dont 
elle  devint  le  prototype.  Thomas  d'Aquin  acquit  une  remar- 
quable maîtrise  dans  ces  arts  qui  représentaient  les  humanités 
d'alors.  Ce  n'est  qu'accidentellement  qu'il  devait  laisser  paraître 
plus  tard,  au  cours  de  sa  carrière  doctrinale,  une  partie  de  sa 
culture  de  lettré;  mais  il  nous  est  resté  assez  de  spécimens  de 
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son  savoir-faire  pour  juger  de  la  qualité  de  sa  première  forma- 
tion. Un  humaniste  aussi  sourcilleux  qu'Érasme  a  loué  la 
latinité  de  Thomas  d'Aquin,  qu'il  place  au-dessus  de  celle  de 
ses  contemporains.  Les  quelques  lettres-dédicaces  sorties  de  la 
plume  de  notre  saint  et  son  allocution  pour  l'institution  de  la 
fête  du  Saint-Sacrement  sont  très  strictement  composées  selon 
les  règles  du  cursus.  Quant  à  ses  hymnes  pour  l'office  du 
Corpus  Chrisli,  elles  témoignent,  abstraction  faite  de  leur 
qualité  supérieure  d'inspiration  et  de  profondeur  théologiques, 
de  sa  familiarité  avec  les  lois  rythmiques  préconisées  par  les 
maîtres  du  XIIIe  siècle  ». 

La  première  de  ces  hymnes,  qui  est  celle  des  Vêpres,  com- 
mence par  ce  vers  :  Pange  lingua,  gloriosi.  Elle  comprend  six 
strophes.  Chaque  strophe  est  composée  de  six  vers,  qui  alternent 
sur  deux  rimes  identiques  pour  toute  la  strophe.  L'effet 
d'assonance  produit  par  ce  retour  des  mêmes  rimes  est  des  plus 
heureux.  Les  rimes  d'ailleur3  sont  choisies,  pour  chaque 
strophe,  avec  beaucoup  d'art,  de  richesse  et  de  goût.  C'est  à 
l'hymne  du  Pange  lingua,  que  sont  empruntées  les  deux  strophes 
du  Tantum  ergo  Sacramentum  et  du  Genitori  Genitoque,  choisies 
par  l'Église,  dans  sa  liturgie,  pour  clore,  chaque  fois,  les  chants 
et  les  prières  qu'elle  a  institués  en  l'honneur  du  Saint-Sacre- 
ment exposé,  immédiatement  avant  la  bénédiction  solennelle. 
11  n'est  peut-être  pas  de  composition  poétique  au  sujet  de 
laquelle  se  soit  exercé  le  génie  des  plus  grands  artistes  avec 
plus  d'abondance  et  de  variété  qu'il  ne  l'a  fait  au  sujet  de  ses 
deux  strophes.  Leur  souvenir  ne  s'évoque  plus  qu'au  milieu 
des  splendeurs  liturgiques,  parmi  des  nuées  d'encens  et  des 
flots  d'harmonie. 

Le  Pange  lingua  est  une  invitation  à  chanter  «  le  mystère  du 
Corps  glorieux,  et  du  Sang  précieux,  fruit  du  sein  virginal  et 
généreux,  que  le  Roi  des  nations  a  répandu  pour  le  rachat  du 
monde.  —  Ce  Roi  rédempteur,  qui  nous  a  été  donné,  qui  est 
né  pour  nous  d'une  Mère  demeurée  vierge,  et  qui  a  vécu  au 
milieu  de  nous  en  jetant  la  semence  de  sa  parole,  a  voulu 
continuer  de  nous  rester  par  un  conseil  admirable  de  sa 
sagesse.  —  Dans  la  nuit  de  la  dernière  Cène,  prenant  son  repas 
avec  ses  frères,  après  avoir  observé  pleinement  la  Loi  dans  les 
mets  qui  étaient  prescrits,  Il  se  donne  Lui-même  de  ses 
propres  mains  en  nourriture  à  la  troupe  des  Douze.  —  Le 
Verbe  fait  chair,  d'une  parole  fait  sa  chair  un  pain  véritable. 


—  284  — 

et  le  vin  devient  le  sang  du  Christ.  Que  si  le  sens  est  ici  en 
défaut,  pour  affermir  le  cœur  sincère  la  foi  seule  suffit.  — 
Vénérons  donc  prosternés  un  si  grand  Sacrement,  et  que  le 
culte  antique  le  cède  au  rite  nouveau.  Que  la  foi  supplée  ici  au 
défaut  des  sens.  —  A.  Celui  qui  engendre  et  à  Celui  qui  est 
engendré*  louange  et  jubilation,  salut,  honneur  vertu  aussi 
et  bénédiction.  A  Celui  qui  procède  de  l'un  et  de  l'autre,  égale 
louange.  Ainsi  soit- il.  » 

L'hymne  des  Matines  reprend  le  même  thème  de  louange, 
mais  sur  un  ton  plutôt  narratif.  Les  strophes  sont  au  nombre 
de  sept.  La  première  est  une  invitation  encore  plus  triomphale 
à  la  joie,  aux  chants,  à  l'exultation.  «  Que  la  joie  accompagne 
ces  solennités  sacrées;  que  du  fond  des  cœurs  s'exhalent  des 
cantiques  ;  que  les  vieilles  choses  disparaissent  et  que  tout  soit 
nouveau  :  les  cœurs,  les  voix  et  les  œuvres.  —  Ne  célèbre- t-on 
pas  le  souvenir  de  la  Cène  dernière  où  la  foi  nous  enseigne  que 
le  Christ  donna  à  ses  frères  l'Agneau  et  le  pain  azyme,  confor- 
mément aux  prescriptions  de  la  loi  marquée  aux  anciens  Pères  ? 
—  Après  l'agneau  qui  était  une  figure,  le  repas  étant  terminé, 
le  Corps  du  Seigneur  fut  donné  aux  disciples  par  les  mains 
du  Seigneur  Lui-même,  notre  foi  le  confesse,  et  de  telle  sorte 
tout  entier  à  tous,  que  chacun  l'eût  aussi  tout  entier.  —  A 
ceux  qui  étaient  faibles,  Il  donna  son  Corps  pour  nourriture  ; 
à  ceux  qui  étaient  tristes,  son  Sang  pour  breuvage,  en  disant  : 
Prenez  la  coupe  que  je  vous  tends  ;  buvez-en  tous.  —  Ainsi, 
Il  institua  ce  sacrifice,  dont  11  voulut  que  l'office  fût  commis 
aux  seuis  prêtres,  qui  ont  de  le  prendre  eux-mêmes  et  de  le 
donner  ensuite  aux  autres.  —  Le  pain  des  Anges  est  fait  le 
pain  des  hommes.  Le  pain  du  ciel  met  un  terme  aux  figures. 
0  chose  merveilleuse  !  Le  Seigneur  est  mangé  par  le  pauvre, 
l'esclave,  l'homme  de  rien.  —  0  Déité  trine  et  une,  nous  t'en 
prions  :  Tu  nous  visites  comme  nous  t'honorons  :  Par  tes 
sentiers  conduis-nous  où  nous  tendons  :  à  la  lumière  que  tu 
habites.  Ainsi  soit-il.  » 

Les  deux  dernières  strophes  de  cette  hymne  ont,  elles  aussi, 
été  détachées  pour  un  usage  plus  fréquent  par  la  piété  chré- 
tienne, et  l'une  d'elles  surtout,  le  Panis  Angelicus,  a  servi  de 
thème  à  de  magnifiques  inspirations  artistiques.  Chacune  des 
strophes  du  Sacris  solemniis  comprend,  à  vrai  dire,  sept  vers, 
qu'on  n'a  pas  distingués  dans  les  livres  liturgiques.  Les  quatre 
premiers  ont  des  rimes  qui  alternent  régulièrement.  La  rime 
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du  sixième  répond  à  celle  du  deuxième  et  du  quatrième.  Quant 
au  cinquième  vers,  il  a  une  rime  qui  répond  à  celle  du 
septième  : 

Sacris  solemniis 
Juncta  sint  gaudia, 
Et  ex  prœcordiis 
Sonent  prxconia  ; 
Recédant  vêlera, 
IS'ova  sint  omnia  : 
Corda,  voces  et  opéra. 

Le  rythme  de  la  strophe  est  d'une  grande  souplesse  en  même 
temps  que  d'une  ampleur  imposante  et  majestueuse.  Aussi 
bien  a-t-il  pu  être  adapté  à  une  notation  grandiose,  qui  fait  du 
Sacris  solemniis  l'hymne  par  excellence  des  Processions  solen- 
nelles de  la  Fête-Dieu. 

Le  Verbum  supernwn,  qui  est  l'hymne  des  Laudes,  a  un 
rythme  plus  simple.  La  strophe  ne  comprend  que  quatre  vers 
à  rimes  alternantes.  Toutefois,  la  dernière  des  quatre  strophes 
narratives,  où  est  rappeléeT  sous  une  forme  nouvelle  et  particu- 
lièrement poignante,  l'institution  eucharistique,  voulant 
donner  comme  en  raccourci  toute  l'économie  du  mystère  du 
Verbe  fait  chair,  rompt  avec  le  système  des  autres  strophes,  et 
crée,  pour  cette  fin  suprême,  un  rythme  spécial,  unique,  à 
rime  identique,  dont  l'effet,  joint  à  la  plénitude  de  sens  que 
la  strophe  contient,  n'a  peut-être  rien  qui  l'égale  en  aucune 
langue.  C'est  la  fameuse  strophe  qui  faisait  le  désespoir  en 
même  temps  que  l'admiration  de  Santeul  et  pour  laquelle  il 
eût  donné  toutes  ses  poésies  lyriques  : 

Se  nascens  dédit  socium, 
Convesccns  in  edulium, 
Se  moriens  in  pretium, 
Se  regnans  dat  in  prxmium. 

Les  deux  dernirres  strophes  de  cette  hymne  ont  également  été 
détachées,  comme  l'avaient  été  celles  du  Pange  lingaa  et  du 
Sacris  solemniis,  pour  être  utilisées  dans  les  cérémonies  plus 
fréquentes  en  l'honneur  du  Saint-Sacrement,  notammen 
pour  le  début  des  bénédictions  solennelles.  Ce  sont  les  deux 
strophes  de  YO  salutaris  hostia  et  Uni  trinoquc  Domino. 

Du  reste  de  l'office  du  Saint-Sacrement,  nous  ne  citerons 
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—  car  il  faut  se  borner  —  que  les  deux  antiennes  du  Magnificat, 
pour  les  premières  et  les  secondes  Vêpres.  —  L'antienne  des 
premières  Vêpres  est  un  cri  d'admiration  adressé  à  Dieu  lui- 
même  en  présence  de  la  merveille  de  bonté  accomplie  par  lui 
dans  le  festin  eucharistique  :  «  0  qiiam  suavis  est,  Domine,  spi- 
ritas  tuus,  qui,  ut  dulcedinem  tuam  in  ftlios  odoptionis  démons- 
trares,  pane  saavissimo  de  cselo  prœtito,  esurientes  repies  bonis, 
faslidiososque  divites  dimittis  inanes.  —  0  combien  doux.  Sei- 
gneur, combien  suave  est  votre  Esprit  à  vous,  qui,  pour 
démontrer  votre  bonté,  votre  douceur,  à  l'endroit  de  vos  fils 
d'adoption,  leur  donnant  du  ciel  un  pain  de  suavité  infinie, 
emplissez  de  vos  biens  ceux  qui  ont  faim,  et  renvoyez  à  vide 
les  riches  qui  sont  repus.  »  —  L'antienne  des  secondes  Vêpres 
esL  le  cri  de  l'âme  concentrant  toutes  ses  puissances  devant  les 
merveilles  du  divin  Banquet  et  s'abimant  dans  les  sentiments 
de  son  admiration  reconnaissante  :  «  0  sacrum  convivium,  in 
quo  Christus  sumitur,  recolitur  memoria  Passionis  ejus,  meus  im- 
pletur  gratia,  et  futnrse  gtoriœ  nobis  pignus  datur.  Alléluia!  Allé- 
luia !  —  O  Banquet  sacré,  dans  lequel  c'est  le  Christ  qu'on 
prend,  où  l'on  célèbre  la  mémoire  de  sa  Passion,  où  l'esprit 
s'emplit  de  grâces  et  où  nous  est,  donné  le  gage  de  la  gloire 
future.  Alléluia  I  Alléluia!  »  —  Cette  dernière  antienne  devait 
se  transformer  en  un  corps  d'article  dans  la  Somme  théologique, 
quand  saint  Tbomas  écrirait  ou  dicterait  son  Traité  de  l'Eucha- 
ristie, quelques  mois  avant  sa  mort  (3e  Partie,  q.  73,  art.  4). 
El  l'on  pourrait  ainsi  retrouver  dans  la  Somme,  ligne  par 
ligne,  presque  mot  par  mot,  tout  l'office  du  Saint-Sacrement, 
tant  il  y  avait  toujours  adéquation  et  harmonie  entre  le  génie 
de  Thomas  d'Aquin  se  nourrissant  de  la  vérité  divine,  et  son 
âme  vivant  de  cette  vérité  dans  l'exultation  même  de  la  prière. 
La  réflexion  que  nous  venons  de  faire  s'appliquerait,  avec 
une  rigueur  d'exactitude  plus  particulièrement  absolue,  à  ce  qui 
est  peut-être  la  partie  la  plus  transcendante  et  la  plus  magni- 
fique de  l'œuvre  de  Thomas  d'Aquin  en  1  honneur  du  Saint- 
Sacrement.  Nous  voulons  parler  de  la  Prose  qui  se  chante 
durant  la  Messe  et  qui  est  le  Lauda  Sion.  Il  semble  qu'à  elle 
seule  elle  renferme  tout  le  traité  de  l'Eucharistie.  Quelle 
doctrine!  quelle  louange  !  quels  accents  I  Et,  en  même  temps, 
quel  rythme!  quelle  poésie  !  quelle  concentration  du  génie  le 
plus  souverainement  maître  de  son  art! 
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Loue,  ô  Sion  !  ioue  ton  Sauveur, 

Loue  ton  Chef,  ton  Pasteur, 

En  tes  hymnes  et  tes  cantiques  : 

Tout  ce  que  tu  peux,  ose-le; 

Car  il  est  plus  grand  que  toute  louange, 

Et  ta  louange  n'y  saurait  suffire  : 

Un  thème  de  louange  spécial, 
Le  Pain  vivant  et  vital 
Aujourd'hui  t'est  proposé  : 
Le  Pain  qu'à  la  sainte  Cène 
La  troupe  sacrée  des  Douze 
Reçut  à  n'en  pas  douter. 

Que  la  louange  soit  pleine,  qu'elle  soit  sonore; 

Qu'elle  soit  radieuse  et  belle, 

La  jubilation  de  l'âme  : 

C'est,  en  effet,  la  célébration  du  jour  solennel 

Où  l'on  rappelle  la  mémoire 

De  la  première  institution  de  ce  Festin. 

A  cette  table  du  Roi  nouveau 

La  nouvelle  Pàque  de  la  Loi  nouvelle 

Met  fin  à  la  Pàque  ancienne  : 

La  nouveauté  chasse  la  vétusté, 

La  vérité  chasse  la  figure, 

Le  jour  chasse  la  nuit. 

Ce  que  le  Christ  fit  à  la  Cène 

11  a  donné  l'ordre  de  le  faire 

En  mémoire  de  Lui  : 

Formés  par  un  enseignement  divin, 

Nous  consacrons  le  pain  et  le  vin 

En  l'hostie,  la  victime  du  salut. 

Un  dogme  est  donné  aux  chrétiens, 

Que  le  pain  se  change  en  chair, 

Et  le  vin  en  sang  : 

Ce  que  tu  ne  saisis  pas,  ce  que  tu  ne  vois  pas, 

Une  foi  forte  te  l'affirme 

En  dehors  du  cours  ordinaire  des  choses. 

Le  pain  est  la  chair,  le  vin  est  le  sang, 

Mais  le  Christ  demeure  tout  entier 

Sous  l'une  et  l'autre  espèce  : 

Sous  des  espèces  diverses, 

Qui  ne  sont  que  des  signes,  non  des  choses, 

Se  cachent  des  choses  exquises. 
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Nullement  coupé  par  celui  qui  le  prend, 

Nullement  broyé  ou  divisé, 

Le  Christ  est  reçu  tout  entier  : 

Un  seul  le  prend,  mille  le  prennent, 

Autant  ceux-ci,  autant  celui-là, 

Et,  pris.  Il  n'est  point  épuisé. 

Il  est  pris  par  les  bons,  Il  est  pris  par  les  mauvais, 

Mais  pour  un  destin  bien  différent  : 

Pour  la  vie  ou  pour  la  mort  : 

Il  est  vie  pour  les  bons,  et  mort  pour  les  méchants. 

Vois,  si  le  repas  est  le  même, 

Combien  l'issue  est  différente. 

Enfin,  quand  le  sacrement  est  fractionné, 

Ne  te  trouble  pas,  mais  souviens-toi 

Qu'il  y  a  autant  sous  le  fragment, 

Qu'il  se  trouve  sous  le  tout  : 

La  chose  n'a  point  de  brisure, 

Le  signe  seul  est  en  fracture, 

Sans  que  l'état  ou  la  stature 

De  la  chose  sous  le  signe  ait  diminué. 

Voilà  le  Pain  des  anges 

Devenu  le  pain  des  voyageurs, 

Le  vrai  Pain  des  enfants, 

Qui  ne  doit  pas  être  jeté  aux  chiens  : 

Les  figures  l'avaient  annoncé  : 

Avec  Isaac  immolé, 

Dans  l'agneau  pascal  représenté, 

Il  est  aussi  donné  aux  Pères  avec  la  manne. 

Bon  Pasteur,  Pain  véritable, 

O  Jésus,  aie  pitié  de  nous. 

Sois  notre  nourriture,  notre  protecteur, 

Prépare  pour  nous  les  vrais  biens 

Dans  la  terre  des  vivants  : 

Toi  qui  sais  et  qui  peux  tout, 

Toi  qui  nous  nourris  ici  mortels, 

Fais-nous  tes  commensaux  là-Haut, 

Tes  cohéritiers,  les  compagnons 

De  tes  saints,  de  tes  élus. 

Ainsi  soit-il  !  Alléluia  ! 

Il  va  bien  sans  dire  que  nous  n'avons  pas  eu  la  prétention 
de  traduire  cette  prose  qui  défie  toute  traduction.  Mais,  à 
l'intention  de  ceux  qui  pourraient  n'avoir  pas  la  facilité  de 
recourir  au  texte  lui-même,  nous  avons  voulu  donner  une 
idée  de  son  contenu. 
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Le  rythme  ne  peut  être  facilement  apprécié  que  de  ceux  qui 
entendent  le  latin  et  peuvent  s'y  reporter.  —  La  Prose  entière 
comprend  douze  strophes.  Les  neuf  premières  strophes  se 
composent  de  six  vers.  Le  premier  et  le  deuxième,  le  quatrième 
et  le  cinquième  riment  ensemble  deux  par  deux  ;  puis  le  troi- 
sième et  le  sixième  ont  leur  rime  distincte  : 

Lauda,  Sion,  Salvatorem, 
Lauda  Ducem  et  Pastorem, 
In  hymnis  et  canticis  ; 
Quantum  potes,  tanlum  aude, 
Quia  major  omni  laude, 
Nec  laudare  sufjïcis  : 

Les  strophes  dix  et  onze  sont  composées  de  huit  vers,  dont 
les  trois  premiers  de  chaque  quatrain  ont  la  même  rime  : 

Fracto  demum  sacramcnto, 
Ne  vacilles,  sed  mémento 
Tantum  esse  sub  fragmento 
Quantum  loto  tegitur  : 
Huila  rei  fit  scissura, 
Signi  tantum  fit  jractura 
Qua  nec  statu  nec  statura 
Signati  minuilur. 

L'effet  des  trois  rimes  répétées  en  ces  deux  strophes  est  des 
plus  heureux.  Il  s'accroît  encore  dans  la  dernière,  où  un  qua- 
trième vers  à  rime  identique  est  ajouté  dans  les  deux  parties 
de  la  strophe  qui  comprend  dix  vers.  C'est,  après  l'exultation 
de  cette  Prose  triomphale,  comme  le  mouvement  de  l'âme  qui 
tombe  à  genoux  et  transforme  son  élan  en  prière.  Et  quelle 
prière!  Toute  d'admiration,  de  supplication  et  d'abandon  en 
présence  du  Jésus  d'Amour  que  le  Sacrement  nous  cache  et 
nous  livre  : 

Bone  Paslor,  Panis  vere, 

Jesu,  nostri  miserere  : 

Tu  nos  posée,  nos  tuere  ; 

Tu  nos  bona  fac  videre 

In  terra  viventium. 

Tu  qui  cuncta  scis  et  vales, 

Qui  nos  pascis  hic  morlales, 

Taos,  ibi,  commensales, 

Cohœredes,  et  sodales 

Fac  sanctorum  civium. 

Amenl  Alléluia! 

4 
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Bien  que  ne  faisant  point  partie  de  l'Office  du  Saint-Sacre- 
ment, il  est  une  dernière  prière  rythmée  de  saint  Thomas  qui 
ne  doit  pas  être  séparée  des  hymnes  de  cet  Office,  et  qui 
occupe  dans  la  piété  catholique  une  place  de  choix.  C'est  la 
prière  ou  l'hymne  de  l'Adoro  Te.  Elle  est  composée  de  sept 
strophes,  à  quatre  vers  chacune  dont  les  rimes  se  suivent  deux 
par  deux,  non  alternées.  L'hymne  tout  entière  est  une  effu- 
sion de  l'âme  abîmée  dans  sa  contemplation  en  présence  de 
Jésus-Eucharistie.  On  nous  pardonnera  d'en  proposer  cette 
traduction  rythmée,  dont  l'unique  mérite  sera  de  suivre 
presque  mot  par  mot  le  texte  du  saint  Docteur  :  dans  cette 
traduction,  les  rimes  alternent  : 

Je  t'adore  à  genoux,  Divinité  cachée, 
Qui  te  trouves  vraiment  sous  ces  humbles  dehors. 
Mon  âme  se  confond,  à  tes  pieds  attachée  ; 
Elle  s'auéantit,  contemplant  ton  saint  Corps. 

A  te  voir,  te  toucher,  te  goûter,  le  sens  erre; 
Mais  celui  qui  t'entend  s'assure  de  sa  foi  : 
Je  crois  tout  ce  qu'a  dit  le  Fils  de  Dieu  sur  terre; 
Sa  parole  est  du  vrai  la  souveraine  loi. 

Sur  la  Croix  se  cachait,  seul,  le  Dieu  que  j'adore, 
Ici  se  cache  encor  ta  sainte  Humanité. 
L'une  et  l'autre,  à  la  fois,  je  les  crois,  les  implore. 
Et  demande  le  sort  du  larron  écouté. 

Mes  mains,  comme  Thomas,  ne  touchent  point  tes  plaies. 

Je  t'adore  pourtant  et  te  nomme  mon  Dieu. 

Fixe  dans  mon  esprit  tes  vérités  sacrées, 

Fais  que  j'espère  en  toi,  que  je  t'aime  au  saint  lieu. 

De  la  mort  du  Seigneur  mémorial  aimable, 
Pain  vivant  des  mortels  qui  fais  vivre  sans  fin, 
A  mon  cœur  affamé  sois  toujours  secourable; 
Garde  toujours  pour  moi  ton  goût  vraiment  divin. 

0  pieux  Pélican,  Jésus,  mon  très  doux  Maître, 
Vois  mon  impureté  ;  lave-la  dans  ton  sang, 
.     Ce  sang  dont  une  goutte  aurait  pu  tout  remettre 
Des  forfait9  les  plus  noirs  contre  le  Dieu  vivant. 

Jésus,  que  maintenant  j'adore  sous  ces  voiles, 
Qu'il  soit  fait,  je  te  prie,  au  gré  de  mon  désir  : 
Qu'à  mes  yeux  fortunés  un  jour  tu  te  dévoiles  ; 
Que  de  ta  gloire,  au  ciel,  je  puisse  enfin  jouir  1 

Thomas  Pègues,  O.P. 


Un   petit   coin   d'âme   de   saint 


C'est  de  saint  A'ntonin  qu'il  s'agit;  et  ceci  peut  faire  suite  à 
l'esquisse  biographique  du  numéro  de  mai  dernier. 

Le  Saint,  en  tète  de  son  principal  ouvrage,  qui  est  une 
Somme  Théologique,  a  placé  un  Prologue,  une  sorte  de  pré- 
face. Gomme  c'était  l'usage  au  Moyen-Age,  ces  prologues  avaient 
une  grande  envergure.  Ils  étaient  un  commentaire  solennel 
d'un  texte  scripturaire.  choisi  de  telle  sorte  qu'il  parût  une 
synthèse  de  l'ouvrage.  Saint  Antonin  se  conformait  donc  à  l'u- 
sage. 11  a  choisi  comme  épigraphe  le  v.  a4  du  Ps.  io3  :  Que  tes 
oeuvres  sont  nombreuses,  ôJehovah!  Tu  les  as  faites  avec  sagesse; 
la  terre  est  remplie  de  tes  biens. 

Le  début,  solennel  et  grandiose,  révèle  chez  saint  Antonin 
une  rare  qualité  d'intelligence,  et  le  fait  émule  des  plus  grands 
maîtres.  Mais  ce  début  ne  se  soutient  pas.  Par  une  transition 
assez  inattendue,  le  prologue  s'achève  en  une  sorte  de  plai- 
doyer pro  domo.  Il  a  couleur  de  réponse  et  même  de  riposte. 
Et  comme  il  arrive  en  pareil  cas,  cette  page  de  charge  de 
détails  intéressants  sur  la  personne  du  Saint,  son  milieu  et  son 
temps.  Essayons-en  une  analyse. 

Le  spectacle  du  monde  donne'à  l'auteur  l'occasion  de  glori- 
fier Dieu  :  la  puissance,  par  l'écrasante  grandeur  des  masses, 
l'innombrable  multiplicité  des  êtres,  l'infinie  variéfé  des  éner- 
gies ;  —  la  sagesse,  dans  l'ordre  et  la  beauté  qui  font  de  l'uni- 
vers la  splendeur  du  Verbe  et  le  témoin  de  la  Providence;  — 
l'amour  bienveillant,  qui  a  réalisé  toutes  ces  merveilles  pour  le 
service  de  l'homme,  en  effort  vers  sa  sublime  destinée. 

A  ce  moment  de  sa  contemplation,  le  Saint  s'est-il  souvenu 
de  son  néant,  de  sa  chétiveté  ?  Peut-être  ;  car  il  évoque  aussi- 


—    293    — 

tôt  l'exemple  de  la  fourmi.  Il  se  plaît  à  signaler  que  la  sagesse 
de  Dieu  s'est  répandue  sur  toutes  ses  œuvres  et  jusque  dans 
les  moindres  animalcules  comme  les  fourmis.  Il  rappelle  le 
texte  des  Proverbes  (xxxm,  a4)  '■  Il  y  a  sur  la  terre  quatre  ani- 
maux bien  petits  et  cependant  très  sages  :  les  fourmis,  peuple  sans 
force,  préparent  en  été  leur  nourriture,  etc.  Mais  c'est  bien  la 
fourmi  qui  a  ses  préférences,  apparemment  par  ses  qualités  de 
travailleuse  prévoyante  et  avisée  ;  car  il  insiste  encore  et  cite 
Salomon,  le  plus  sage  des  hommes  :  Va  vers  la  fourmi,  ô pares- 
seux :  considère  ses  voies  et  deviens  sage.  Elle  qui  n'a  ni  chej, 
ni  inspecteur  de  travail,  ni  roi,  elle  amasse  en  été  de  quoi  man- 
ger. Elle  recueille  pendant  la  moisson  sa  nourriture  (Prov.,  v,  6). 
Et  aussitôt  il  nous  livre  le  secret  de  sa  préférence  :  «  Me  voici, 
«  maintenant,  dit-il,  entre  l'été  et  l'automne  de  ma  vie;  aussi 
«  j'ai  pensé  qu'il  était  temps  de  recueillir  un  peu  du  froment  des 
«  doctrines  pour  ne  pas  mourir  de  faim,  si  j'atteins  à  l'hiver  de 
«  la  vieillesse;  car,  à  cet  âge,  la  mémoire  s'affaiblit,  la  vue 
«  s'obscurcit,  l'épuisement  des  surmenages  rend  incapable 
«  d'effort,  et  l'on  n'a  plus  guère  crédit  de  temps  pour  l'étude  de 
«  beaucoup  de  livres.  Aussi,  pour  secouer  la  lourdeur  qui 
«  m'envahit,  je  me  suis  souvenu  de  la  fourmi,  animal  des 
«  plus  chétifset  des  plus  dédaignés  ;  et  cependant  sage  entre  les 
«  sages,  et  par  là  même,  modèle  à  suivre.  Bien  qu'elle  n'ait 
«  ni  chef,  ni  guide  de  son  labeur,  elle  prend  soin  de  s'appro- 
«  visionner  pour  l'hiver,  pendant  qu'elle  peut  agir.  » 

Il  aurait  donc  commencé  son  grand  ouvrage  vers  la  cinquan- 
taine, si  l'on  estime  que  cet  âge  puisse  dater  l'automne  d'une 
carrière  de  70  ans. 

Pourmieux  nous  convaincre  qu'il  n'est  qu'une  fourmi.il  nous 
confie  qu'il  n'a  pas  eu  de  professeur  de  grammaire,  si  ce  n'est 
dans  son  enfance  ;  «  et  encore,  dit-il,  n'était-ce  qu'un  médiocre 
professeur  ».  Pour  les  autres  matières,  pas  de  maître  non  plus, 
si  ce  n'est  en  dialectique  et  d'une  façon  fort  intermittente. 
Aucun  de  ses  supérieurs  n'a  pris  davantage  souci  qu'il  étudiât. 
Et  d'avoir  ainii  manqué  de  professeur  et  de  contrôle,  lui  sem- 
ble un  trait  de  ressemblance  avec  la  fourmi,  selon  ce  qu'en  dit 
Salomon.  —  Ces  détails  permettent  de  supposer,  au  couvent 
de  Florence,  un  peu  de  négligence  et  de  laisser-aller  aux  envi- 
rons de  i4io  ou  i4i5.  Mais  déjà  il  subissait  le  charme  de  la 
vérité  et  se  sentait,  à  ce  qu'il  assure,  un  penchant  très  vif  pour 
la  Théologie,  et  de  préférence,  pour  la  morale. 
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Au  cours  de  6es  lectures,  il  avait  noté  ce  qui  lui  plaisait 
davantage.  «  Car,  dit-il  candidement,  la  fourmi  non  plus  ne 
m  recueille  pas  tous  les  aliments  qu'elle  rencontre,  ni  les  plus 
«  riches,  mais  seulement  ceux  qu'elle  sait  lui  convenir...  Aussi, 
«  j'ai  pris  chez  les  théologiens  et  chez  les  canonisles  ce  que  j'ai 
«  jugé  utile  pour  la  prédication,  la  confession,  la  direction  des 
«  âmes...  et  cela  par  amour  de  mes  frères,  pour  moi  et  mes 
«  pareils  et  ceux  de  mes  compagnons  qui  n'ont  pas  grand  génie 
«  pour  les  choses  profondes,  ou  qui  manquent  de  livres  ou  de 
«  loisirs.  »  —  Par  où  l'on  voit  tout  de  suite  que  les  fourmis 
«  de  ce  temps-là  étaient  moins  rigides  que  celles  du  temps  du 
«  bon  La  Fontaine. 

Cependant  n'allez  pas  croire  que  nous  ayons  affaire  ici  à 
quelque  «  surfourmi  ».  Non.  Notre  Saint  ne  veut  pas  qu'on  s'y 
trompe  le  moins  du  monde  :  «  Si,  dit-il,  je  touche  quelquefois 
«  à  des  matières  qui  dépassent  mes  petits  moyens,  ce  n'est 
«  pas  là  ce  qui  peut  faire  discordance  ;  car  la  fourmi  s'attaque 
«  aussi  à  des  fardeaux  trop  lourbs  pour  ses  forces.  Et  de  même 
«  encore  dans  tout  ce  qu'elle  ramasse,  il  y  a  du  superflu,  il  y  a 
«  du  déchet.  Et  moi,  je  sais  bien  que  dans  mon  recueil  il  y  a  du 
«  superflu,  des  termes  impropres,  des  développements  alambi- 
«  qués,  mais  sans  erreur,  à  ce  que  je  crois.  Il  y  a  des  incerrec- 
«  tions  et  des  fautes;  il  y  a  manque  de  critique.  »  —  N'est-ce 
pas  charmant  en  vérité,  ce  souci  de  ne  pas  humilier  la  chère 
petite  bête  vantée  par  Salomon  ? 

Écoutez-le  encore  :  «  Ce  n'est  pas  un  petit  travail  pour  la 
«  fourmi  que  de  recueillir  sa  nourriture.  Et  moi, j'ai  beaucoup 
«  travaillé  pendant  de  longues  années,  et  les  occupations 
«  m'interrompaient  souvent  ;  non  pas  qu'elles  fussent  impor- 
«  tantes,  mais  elles  prenaient  mon  temps.  Aussi  j'ai  quelque- 
<<  fois  tout  délaissé  pendant  des  mois  et  des  années  ;  souvent 
«  malgré  la  fatigue,  j'ai  pris  sur  mon  sommeil,  quelquefois  sur 
"  le  temps  réclamé  par  mes  charges  et  mes  fonctions,  quelque- 
«  fois  même  sur  la  prière  ou  la  méditation.  »  —  Ce  passage 
indique  assez  clairement  que  la  préface  est  postérieure  à  tout 
l'ouvrage.  Qu'il  y  ait  un  peu  de  rigueur  dans  ces  jugements 
rétrospectifs,  cela  n'est  pas  pour  surprendre  chez  les  Saints.  Il 
ne  nous  déplaît  pas  toutefois  de  constater  qu'ils  ont  connu  la 
lutte.  Leurs  défaillances  avouées  et  si  bien  réparées  nous  les 
rendent  plus  humains  et  comme  plus  sympathiques. 

Poursuivant  toujours  son  parallèle  :  «  La  fourmi,  dit-il,  est 
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«  un  animal  si  débile  que  tout  lui  est  redoutable,  non  seule- 
«  ment  les  animaux  plus  grands,  mais  même  les  plus  mini- 
«  mes,  comme  le  mirmycoléon.  11  pourra  de  même  arriver 
«  que,  non  seulement  des  gens  très  instruits,  mais-d'autres  de 
«  fort  petite  culture  attaquent  mon  travail  et  le  mettent  à  mal. 
«  Ego  «utem  in  flagella  parafas  sam  (Ps.  xxxvn,  18),  nec  faciem 
«  meam  ab  increpanlibus  averto  (Isaïe,  l,  6)  :  mais  je  sais  prêt 
«  aux  châtiments  et  je  ne  dérobe  pas  mon  visage  aux  outrages.  » 

Ici  l'accent  est  douloureux,  un  peu  tragique.  Cet  appel  aux 
versets  du  Psaume  et  d'Isaïe,  à  la  flagellation  de  Notre-Seigneur, 
révèle  chez  un  homme  aussi  vertueux  une  souffrance  intime 
et  assez  profonde,  qui  lui  est  venue  sans  doute  de  critiques  injus- 
tes et  passionnées.  11  n'est  pas  invraisemblable  que  sa  petite  sta- 
ture n'ait  inspiré  aux  ombrageux  quelques  qualificatifs  enve- 
nimés. C'est  ce  qui  suggère  que  tout  ce  parallèle  est  peut-être 
une  riposte  à  ceux  qui  dédaignaient  cette  «  fourmi  travail- 
leuse ».  Quoi  qu'il  en  soit,  pour  peu  qu'on  pèse  le  choix  et  la 
valeur  des  termes,  on  peut  conjecturer  qu'il  y  a  eu  souffrance 
profonde  et  refuge  dans  le  souvenir  de  Notre-Seigneur 
flagellé.  Si  saint  que  l'on  soit,  on  n'est  pas  insensible.  Tout 
auteur  a  sa  fierté  légitime.  La  passivité  n'est  pas  un  idéal  qui 
s'impose  absolument  et  toujours.  Les  lions  subissent  quelque- 
fois des  coups  de  pieds  d'âne,  et  il  ne  leur  est  pas  interdit  de  s'en 
plaindre. 

Il  continue  :  «  On  dit  aussi  que  la  fourmi  enlise  le  germe  des 
«  graines  qu'elle  recueille,  pour  arrêter  la  fermentation  et  ne 
«  pas  perdre  le  fruit  de  son  travail.  Et  moi,  de  peur  que  dans 
«  le  fond  de  mon  cœur  il  ne  germe  quelque  amour-propre,  je 
«  me  suis  imposé  de  ne  citer  presque  partout  que  les  maîtres. 
«  Je  n'ai  mis  que  très  peu  de  chose  de  mon  fonds,  si  ce  n'est 
«  en  résumant  pour  abréger.  »  Et  il  ajoute  :  «  Que  ceux-là 
«  donc  qui  jugent  et  qui  condamnent,  pèsent  bien  leur  propre 
«  science  et  leur  autorité;  qu'ils  s'assurent  qu'ils  peuvent  se 
«  dresser  en  face  des  docteurs.  » 

Le  ton  semble  bien  un  peu  courroucé  :  c'est  celui  des  modestes 
qui  s'appuient  sur  leur  droit  et  savent  s'apprécier  avec  mesure. 
Cet  accent  n'est  pas  pour  déplaire,  et  l'on  prend  facilement 
parti  pour  celui  qui  se  défend  de  la  sorte,  qui  se  fait  une  arme 
de  sa  faiblesse  et  de  son  bon  droit,  surtout  en  face  d'esprits  creux 
et  présomptueux.  —  «  Il  n'y  a  donc  pas,  poursuit-il,  à  me  blâ- 
«  mer  ou  à  me  louer  autrement  qu'on  ne  fait  pour  un  compila- 
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«  teur  des  enseignements  des  œuvres  d'autrui.  Et  si  j'ai  mis 
«  un  titre  à  cet  puvrage,  si  j'y  ai  mis  mon  nom,  ce  n'est  que 
«  pour  me  vouer  au  mépris,  comme  il  arrive  à  ceux  que  l'on 
«  traite  dédaigneusement  de  misérable  fourmi  I  » 

Ainsi,  ce  prologue  s'achève  en  plaidoyer,  ou  tout  au  moins 
en  justification;  car  le  Saint  ajoute  encore  :  «  On  sait  que  les 
«  fourmis  nuisent  aux  abeilles,  dont  elles  pillent  les  rayons. 
«  Mais  comme  elles  suivent  en  cela  leur  instinct  naturel,  qui 
«  les  pousse,  par  le  goût  du  miel,  à  s'assurer  leur  nourriture, 
«  elles  ne  sont  point  blâmables.  Et  aussi,  les  compilateurs 
«  d'opinions  sont  facilement  insupportables  aux  auteurs,  qui 
«  ont  consacré  leur  génie  et  leurs  veilles  à  l'étude  des  documents 
«  originaux  pour  composer  leurs  riches  traités  et  leurs  rayons 
«  de  miel.  iMais,  après  tout,  comme  ils  n'ont  d'autre  but  que  de 
«  pourvoir  à  leurs  besoins  et  à  celui  des  autres,  il  n'y  a  pas  à 
«  les  incriminer  :  car  ils  ne  causent  guère  de  dommage  aux 
«  auteurs  :  ils  contribuent  plutôt  à  leur  gloire  en  traduisant 
«  pour  les  simples,  dans  Un  "langage  courant,  ce  qui  serait 
«  inaccessible  dans  leurs  chefs-d'œuvre.  » 

Visiblement,  le  Saint  se  permet  ici  un  peu  d'ironie.  Les  ter- 
mes qu'il  emploie,  et  que  nous  avons  traduits  largement, 
donnent  à  entendre  qu'il  compare  ces  prétendus  chefs-d'œuvre 
à  des  fleuves  profonds  mais  inabordables  pour  les  gens  du 
commun  (i), 

11  semble  assez  clair  que  tout  ici  tend  moins  à  prévenir  des 
critiques  possibles,  qu'à  répondre  à  des  critiques  déjà  formu- 
lées. Si  l'on  se  reporte  à  ce  que  nous  dit  l'histoire,  de  saint 
Antonin  qui  fut  très  souvent  et  très  longtemps  supérieur,  de 
son  austérité,  de  son  zèle  pour  l'observance  et,  comme  dit  un 
biographe,  de  sa  sévérité,  on  s'explique  assez  facilement  que 
quelques  tièdes  ou  quelques  mécontents  aient  agité  l'air  de 
bourdonnements  amers,  où  l'on  pouvait  percevoir  ces  appella- 
tions de  «  fourmi  »,  de  «  compilateur  »,  de  «  pillard  »,  de 
«  démarqueur  »,  de  «  plagiaire  »,  peut-être  pire  encore.  Et 
même  il  n'est  pas  impossible  qu'à  ce  petit  concert  d'hostilité, 
il  ne  se  soit  mêlé  quelque  plainte  d'auteur  contemporain.  Les 
faiseurs  de  livres  sont  assez  jaloux  de  leur  paternité  et  très 


(i)  Hebetioribus  praeponendo  inter  locutiones  communes,  quae  in  suis 
fluentis  forle  nunquam  viderunt. 
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prompts  à  crier  au  voleur.  Or,  saint  Antonin  déclare  qu'il  a 
beaucoup  emprunté,  non  seulement  aux  Anciens,  mais  encore 
aux  modernes,  tant  théologiens  que  canonistes.  11  donne  une 
liste  des  auteurs  qu'il  a  utilisés,  une  cinquantaine;  ajoutant 
qu'il  a  aussi  utilisé  beaucoup  d'autres  savants.  «  Mais,  dit-il, 
«  ce  n'a  été  qu'en  passant,  je  n'ai  pas  pris  la  peine  de  les  nom- 
«  mer  :  sed  quia  non  ita  fréquenter,  ipsos  non  curavit  nominare.  » 
—  Et  voilà  précisément  la  petite  ligne,  la  dernière  du  prolo- 
gue —  in  cauda  venenum  —  qui  autorise  les  conjectures,  tant 
il  est  vrai  que  le  fond  moral  de  l'homme  se  retrouve  le  même 
en  tous  les  temps. 


Il  y  a  donc  ceci  :  que  ce  prologue  ou  cette  préface  se  pré- 
sente comme  composée  de  deux  parties  nettement  disparates 
et  assez  gauchement  assemblées  :  l'une  qui  est  un  commentaire 
grandiose,  et  de  sereine  allure,  d'un  texte  scripturaire;  l'autre, 
en  forme  de  parallèle,  qui  s'achève  en  un  plaidoyer  personnel 
et  où  l'on  sent  un  peu  d'émotion  passionnelle.  L'ensemble  ne 
paraît  pas  avoir  été  compose  d'un  seul  jet.  Il  se  pourrait  que  la 
première  partie,  c'est-à-dire  le  commentaire  scripturaire  et  un 
morceau  du  parallèle  de  la  fourmi,  appartînt  à  une  date  plus 
ancienne.  Le  reste  du  parallèle,  où  s'accentue  davantage  le 
caractère  de  polémique  et  de  riposte,  appartiendrait,  nous 
semble-t-il,  à  une  époque  postérieure,  qu'on  pourrait  fixer 
après  l'achèvement  de  l'ouvrage  et  quand  les  critiques  s'étaient 
formulées.  —  A  ne  considérer  que  la  première  partie,  l'opposi- 
tion entre  la  majesté  de  Dieu  créateur  de  l'univres.et  la  fourmi 
à  laquelle  le  Saint  se  compare,  est  d'un  effet  littéraire  saisis- 
sant. 

Mais  ce  qui  intéresse  davantage,  ce  sont  les  détails  que  le 
Saint  laisse  deviner  sur  son  temps,  son  milieu,  le  sens  de  son 
effort,  sa  méthode  de  travail,  les  critiques  dont  son  ouvrage  a 
été  l'objet,  de  son  vivant,  et  la  fière  et  digne  attitude  qu'il  y 
oppose  avec  une  belle  audace  et  beaucoup  de  fermeté.  Qu'il  ait 
été  sensible  à  ces  critiques,  cela  n'est  guère  douteux.  Qu'il  en 
ait  été  troublé,  rien  ne  le  prouve,  malgré  tout.  Dans  son  traité 
de  la  Patience,  où  du  reste  il  suit  de  près  saint  Thomas,  il  dis- 
serte de  la  manière  de  supporter  l'injure  et  l'injustice.  Il  s'en  faut 
qu'il  enseigne  une  passivité  bêlante  ou  stupide.  11  en  appelle 
à  saint  Augustin  pour  distinguer  entre  les  sentiments  intérieurs 
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du  patient  et  sa  conduite  extérieure.  «  A  découvert  »,  dit-il,  «  il 
«  faut  agir  au  mieux  des  intérêts  de  ceux  à  qui  nous  devons 
«  vouloir  du  bien.  »  Et  il  rappelle  l'exemple  de  Notre-Seigneur, 
qui,  frappé  sur  la  joue,  n'a  pas  tendu  l'autre,  mais  a  repris  le 
brutal.  Et  aussi  l'exemple  de  saint  Paul,  qui,  frappé  par  ordre 
sur  la  bouche,  invective  le  juge  sur-le-champ  :  «  Certainement 
«  Dieu  te  frappera,  muraille  blanchie...  * 

Saint  Antonin  demeure  donc  ici  d'accord  avec  lui-même.  Sa 
patience  n'est  pas  en  cause.  S'il  a  riposté,  il  n'a  pas  même  été 
jusqu'à  l'indignation.  Tout  demeure  modéré  irréprochable- 
ment. Même  lorsque  l'on  consent  à  n'être  qu'une  fourmi,  on 
ne  renonce  pas  pour  autant  à  mordre  pour  se  défendre.  On  le 
voit  assez,  la  morsure  des  fourmis  n'est  pas  bien  méchante. 


Fr.  Paul  Adam,  0.  P. 


CHRONIQUE 


Une   histoire   de   la   spiritualité 


Jusqu'ici  nous  n'avons  pu  présenter  au  lecteur  que  quelques 
monographies  séparées  sur  des  points  spéciaux  de  l'histoire  de 
la  spiritualité.  Aujourd'hui  nous  pouvons  lui  offrir  une  vue 
d'ensemble,  due  à  la  plume  infatigable  de  M.  l'abbé  Pourrat. 
Il  s'agit  du  deuxième  volume  de  La  Spiritualité  Chrétienne  (i), 
consacré  tout  entier  à  l'étude  du  moyen  âge  depuis  saint 
Anselme  jusqu'au  vénérable  Louis  de  Blois. 

On  ne  saurait  assez  louer  l'éminent  auteur  d'avoir  osé  entre- 
prendre dans  l'intérêt  du  public  une  œuvre  d'une  telle  étendue 
et  qui  présentait  tant  de  difficultés.  Le  moyen  âge  ascétique  et 
mystique  apparaît,  en  effet,  comme  «  une  vaste  forêt,  d'une 
vitalité  puissante,  mais  particulièrement  touffue  ».  C'est  dans 
cette  forêt,  où  ne  se  rencontrent  ni  chemins  battus,  ni  guides 
pour  diriger  nos  pas,  que  M.  Pourrat  ne  craint  pas  d'introduire 
le  lecteur.  Entreprise  audacieuse,  il  faut  bien  l'avouer,  et 
devant  laquelle  bien  des  historiens  auraient  reculé.  Gomment 
construire  une  synthèse  historique,  alors  que  l'analyse  n'a  pas 
précédé  ? 

Mais  ne  jetons  pas  trop  tôt  la  pierre  au  pionnier  hardi  qui 
a  voulu  nous  frayer  un  sentier  à  travers  ces  broussailles. 
M.  Pourrat  a  soin  de  nous  en  prévenir  :  il  n'a  voulu  faire 
qu'une  œuvre  de  vulgarisation.il  serait  souverainement  injuste 
de  lui  adresser  le  reproche  d'être  incomplet  et  superficiel.  On 
ne  peut  pas  lui  demander  compte  de  ce  qu'il  n'a  pas  voulu  ou 
n'a  pas  pu  nous  dire.  Mais,  si  nous  ne  pouvons  réclamer  qu'il 

(i)  Paris,  Gabalda,  1931.  1  vol.  in-12  dexi-5ai  pages,  10  francs. 
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dise  tout,  il  y  a  lieu  de  souhaiter  au  moins  que  l'exactitude 
soit  toujours  observée.  C'est  un  minimum  dont  on  ne  saurait 
se  départir,  et  cela  d'autant  moins  que  le  livre  est  destiné  à 
une  plus  grande  publicité,  et  qu'une  erreur,  une  fois  enraci- 
née, se  détruit  difficilement.  L'on  ne  s'étonnera  donc  pas  de 
nous  voir  insister  quelque  peu  sur  l'examen  de  cet  ouvrage. 


A  s'en  tenir  aux  grandes  lignes,  on  peut  affirmer,  d'une 
façon  générale,  que  les  auteurs  spirituels  du  moyen  âge  pro- 
fessent tous  la  même  doctrine.  Ce  qui  les  différencie,  c'est  le 
point  de  vue  auquel  ils  envisagent  cette  doctrine,  ou,  si  l'on 
veut,  la  manière  dont  ils  l'enseignent.  C'est  ainsi  qu'on  peut 
les  diviser,  avec  M..  Pourrat,  en  trois  grandes  classes  :  les  par- 
tisans de  la  spiritualité  pratique  et  affective,  «  qui  se  propose 
de  toucher  le  cœur  sans  recourir  au  raisonnement  »  ;  ceux 
qui  s'adonnent  à  la  spiritualité  spéculative ,  «  qui  construit  des 
théories  et  se  préoccupe  moins  de  la  pratique  »  (n'eût-il  pas 
été  plus  exact  de  dire  :  qui  se  préoccupe  avant  tout  d'établir 
les  grands  principes  théoriques,  afin  de  mieux  asseoir  les  con- 
clusions pratiques  qui  doivent  en  découler?);  enfin  ceux  qui 
préfèrent  une  spiritualité  à  la  fois  affective  et  spéculative,  «  qui 
cultive  autant  le  sentiment  que  le  raisonnement  ». 

La  première  école  que  l'histoire  rencontre  au  seuil  du 
moyen  âge  est  l'école  bénédictine.  Ce  qui  la  caractérise,  d'après 
l'auteur,  «  ce  sont  ses  préférences  marquées,  exclusives  même, 
pour  la  piété  affective  et  pratique...  Elle  traversa  le  moyen  âge 
sans  subir  l'influence  de  la  théologie  scolastique,  ni  celle  des  écrits 
de  Denys  l'Aréopagite  »  (p.  vu).  Cette  assertion,  répétée  encore 
plus  loin  (p.  i),  ne  saurait  être  admise  qu'avec  beaucoup  de 
réserves.  Elle  ne  s'applique  évidemment  ni  à  saint  Anselme,  le 
père  de  la  scolastique,  ni  à  Jean  de  Castel,  l'auteur  du  De  adhae- 
rendo  Deo,  ni  à  l'abbé  Martin  des  Écossais  de  Vienne,  ni  à  Jean 
Schlitpacher,  ni  à  Bernard  de  Waging,  ni  à  Garcia  de  Cisneros, 
ni  au  Vénérable  Louis  de  Blois,  qui  tous,  dans  leurs  traités  de 
spiritualité,  montrent  une  profonde  connaissance  de  la  théo- 
logie scolastique  et  une  grande  estime  pour  l'Aréopagite. 

Nous  n'en  voudrons  pas  à  M.  Pourrat  d'avoir,  lui  aussi,  des 
préférences  marquées  pour  la  spiritualité  affective  et  pratique 
qui  «  conduit  à  l'union  mystique  sans  chercher  à  l'expliquer  ». 
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Encore  faut-il  qu'il  n'amoindrisse  pas  pour  cela  le  mérite  des 
grands  maîtres  de  la  vie  spirituelle,  qui,  non  contents  d'enre- 
gistrer leurs  expériences  et  d'en  décrire  les  effets  extérieurs, 
ont  cherché  à  en  déterminer  la  nature  intime  à  l'aide  des 
principes  de  la  théologie.  M.  Pourrat  semble  méconnaître  un 
peu  l'autorité  de  ces  «  théologiens  de  la  mystique  »  (i).  Après 
avoir  dit  que  la  spiritualité  de  saint  Bernard  «  n'a  aucun  carac- 
tère scientifique  »,  il  conclut  (p.  98)  :  «  sa  mystique  est  donc 
vierge,  à  l'abri  de  toute  altération.  »  Plus  loin  (p.  344),  à  pro- 
pos des  représentants  de  l'école  spéculative,  Ruysbroeck,  Tau- 
ler,  Suso,  la  même  doctrine  revient,  a  Quand  ils  traitent  de 
l'union  de  l'âme  avec  Dieu,  dit  l'auteur,  les  théories  ne  sont 
jamais  exclues,  comme  elles  le  sont  chez  les  affectifs.  En  cela, 
ils  s'inspirent  de  saint  Thomas  d'Aquin,  dont  la  mystique  est 
totalement  imprégnée  d'intellectualisme...  Saint  Bernard  pro- 
posait les  faits  mystiques  qu'il  avait  expérimentés  lui-même  ou 
que  d'autres  avaient  éprouvés  autour  de  lui.  Il  n'avait  garde 
de  faire  des  théories  à  leur  occasion.  Tout  [autre  est  le  pro- 
cédé de  l'école  spéculative.  11  consiste  à  partir  des  principes 
théologiques  et,  avec  une  dialectique  serrée,  d'en  déduire  jus- 
qu'au bout  les  conséquences,  quelles  que  soient  les  obscurités 
par  lesquelles  il  faille  passer...  Il  manque  un  peu  à  cette  mysti- 
que le  contrôle  de  l'expérience  et  la  justification  par  les  faits.  » 

Cette  accusation  d'a-priorisme,  nous  n'hésitons  pas  à  le  dire, 
est  en  contradiction  flagrante  avec  la  réalité.  Qu'il  suffise  de 
citer  ce  témoignage  du  bienheureux  Ruysbroeck,  «  l'un  des 
plus  grands  théoriciens  de  la  mystique  »  (p.  34 1)  :  «  Nul  n'est 
capable,  proclame-t-il  au  début  du  IIIe  livre  des  .\'oces  spirituel- 
les, de  comprendre  proprement  et  jusqu'au  fond  le  sens  de 
mes  paroles,  par  un  enseignement  quelconque  ou  par  la  perspi- 
cacité de  son  intelligence  ;  car  tout  ce  que  l'on  peut  dire,  appren- 
dre ou  comprendre,  selon  le  mode  des  créatures,  est  étranger  à 
la  vérité  que  j'ai  en  vue  et  demeure  bien  en-dessous.  Mais  celui 
qui  est  uni  à  Dieu  et  est  éclairé  de  celte  vérité  peut  la  compren- 
dre par  elle-même  (a).  » 

Pourquoi  donc  M.  Pourrat  reproche-t-il  aux  mystiques  de 
l'école  spéculative  de  «  se  mouvoir  dans  l'a-priori  »  ?  C'est  qu'ils 

(j)  A  la  page  139  il  parle  de  la  «  prison  obscure  et  étouffante  »  de 
la  "  théorie  philosophique  de  l'union  mystique  ». 

(a)  Œuvres  de  Ruysbroeck  l'Admirable,  traduction  des  Bénédictins  de 
Saint-Paul  de  Wisques,  t.  111,  p.  ao8. 


—  3oi  — 

contredisent  d'une  façon  trop  ouverte  certaine  théorie  qui  lui 
est  chère  et  qu'il  voudrait  retrouver  dans  les  auteurs  anciens. 
Il  s'agit  de  la  théorie  d'après  laquelle  il  faut  une  vocation  spé- 
ciale pour  être  élevé  à  la  contemplation  mystique  ;  celle-ci 
serait  une  grâce  proprement  extraordinaire,  réservée  à  quel- 
ques âmes  privilégiées  et  à  laquelle  il  est  défendu  d'aspirer.  A 
la  page  101  nous  trouvons  cette  note  :  «  Saint  Bernard  enseigne 
nettement  la  nécessité  d'un  appel  spécial  pour  être  élevé  à  la 
contemplation  mystique.  »  Pour  toute  preuve,  on  apporte  un 
texte  tronqué,  qu'il  suffit  de  compléter  pour  s'apercevoir  aus- 
sitôt que  la  doctrine  attribuée  au  saint  est  toute  à  l'opposé  de 
ce  qu'il  enseigne  réellement  (i).  Dans  la  première  partie  de  la 
phrase  il  est  dit,  en  effet,  en  propres  termes,  que  «  l'âme  par- 
faite désire  la  grâce  de  la  contemplation  » .  Le  texte  allégué  se 
borne,  d'ailleurs,  à  affirmer  que  la  contemplation  est  l'œuvre 
de  la  grâce,  non  de  la  nature,  ni  de  l'enseignement  humain  ; 
nous  ne  la  devons  ni  à  nos  propres  forces,  ni  à  nos  efforts  per- 
sonnels. Tout  le  monde  l'admet,  et  il  n'y  a  rien  en  cela  qui 
favorise  la  théorie  de  M.  Pourrat.  Le  seul  point  qui,  au  premier 
abord,  pourrait  faire  quelque  difficulté,  c'est  que,  d'après  saint 
Bernard,  la  contemplation  n'est  pas  due  à  nos  mérites.  Mais, 
que  l'on  veuille  bien  se  reporter  aux  sermons  m-x  sur  le  Can- 
tique des  cantiques,  où  la  même  idée  est  exposée  avec  plus  de 
développement  :  l'on  verra  que  le  saint  Abbé  n'entend  exclure 
que  le  mérite  de  condigno,  fondé  sur  la  justice  divine,  non  le 
mérite  de  congruo,  fondé  sur  l'amitié,  «  in  jure  amicabili  ». 
Faisant  allusion  aux  deux  premiers  degrés  de  la  vie  spirituelle, 
ceux  qui  précèdent  la  contemplation,  saint  Bernard  fait  dire  à 
l'âme  qui  soupire  après  l'union  mystique  :  «  Les  dons  que 
j'ai  reçus  jusqu'ici  dépassent  mes  mérites,  je  l'avoue,  mais  ils 
demeurent  encore  bien  au-dessous  de  mes  désirs.  Ne  m'accu- 
sez pas  de  présomption  ;   c'est  l'ardeur  de  mon  amour  qui 

(i)  Nous  donnons  ici  le  texte  complet,  en  mettant  en  italiques  la 
partie  omise  par  M.  Pourrat  :  «  hoc  posteriori  génère  contemplationis 
(la  contemplation  chrétienne,  par  opposition  à  la  contemplation  des 
païens)  rapi  desiderat  anima  perfecta  in  castissimos  amplexas  sponsi  sui, 
dicens  :  Osculetur  me  osculo  oris  sui.  Ac  si  diceret  :  Ego  non  viribus 
meis,  non  industria,  non  meritis  ad  contemplanda  gaudia  Domini 
mei  assurgere  valeo  ;  sed  ipse  osculetur  me  osculo  oris  sui,  id  est  eju 
gratia  fiât  ;  non  per  doctrinam,  non  per  naturam,  sed  per  gratiam 
suam  osculetur  me  osculo  oris  sui  ».  De  diversis,  sermo  lxxxvii,  a. 
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m'emporte.  Le  respect,  il  est  vrai,  proteste,  mais  l'affection 
passe  outre.  Je  le  sais,  l'honneur  du  Roi  se  complaît  dans  la 
justice  ;  mais  un  amour  ardent  ne  s'arrête  point  devant  la  jus- 
tice, il  ne  se  laisse  ni  modérer  par  les  conseils,  ni  comprimer 
par  le  respect,  ni  conduire  par  la  raison.  Je  demande,  je  sup- 
plie, j'exige  qu'il  me  baise  d'un  baiser  de  sa  bouche  (i).  »  On 
le  voit,  l'abbé  de  Clairvaux  n'enseigne  aucunement  «  la  néces- 
sité d'un  appel  spécial  pour  être  élevé  à  la  contemplation  mys- 
tique ». 

Mais  examinons  jusqu'au  bout  la  pensée  du  saint  Docteur. 
Dans  le  sermon  cité  par  M.  Pourrat,  il  décrit  les  trois  phases 
de  la  vie  spirituelle,  symbolisées  par  le  triple  baiser  des  pieds, 
de  la  main  et  de  la  bouche.  La  première  est  caractérisée  par  la 
conversion  et  la  rémission  des  péchés  ;  c'est  le  baiser  des  pieds 
où  sont  admis  les  commençants.  La  deuxième  phase,  celle  des 
progressants,  consiste  dans  la  pratiqus  des  vertus,  figurée  par 
le  baiser  des  mains.  Le  baiser  de  la  bouche,  accordé  aux  seul» 
parfaits,  constitue  le  troisième  stade  de  notre  progrès  spirituel  : 
c'est  celui  de  la  contemplation,  où  l'âme  obtient  enfin,  par  la 
force  de  son  désir  (ex  vehementi  desiderio),  do  goûter  la  pré- 
sence de  son  Époux  au  plus  intime  d'elle-même  (2).  On  ne 
saurait  être  plus  clair.  Pour  saint  Bernard,  la  contemplation 
mystique  est  évidemment  le  terme  normal  du  développement 
de  la  vie  chrétienne. 

Plus  loin,  à  la  page  36 1,  M.  Pourrat  revient  à  sa  théorie  et, 
sans  qu'il  en  ait  fourni  d'autre  preuve  que  le  texte  de  saint 
Bernard  dont  nous  venons  de  parler,  il  affirme  :  «  Nous  savons 
que  beaucoup  de  mystiques  réservent  cette  union  à  ceux  qui  y 
sont  spécialement  appelés  par  Dieu.  »  A.  l'en  croire,  Tauler 
serait  à  peu  près  le  seul  qui  ait  enseigné  que  «  nous  sommes 
tous  appelés  et  invités  à  cette  union  intime  et  tendre  de  l'âme 
avec  Dieu  ».  Tout  au  plus  M.  Pourrat  reconnait-il  que  «  telle 
paraît  être  aussi  la  pensée  de  Ruysbroeck  (Le  livre  de  la  plus 
haute  vérité,  chap.  vu)  et  de  Henri  Suso  ».  Le  texte  de  Ruys- 
broeck est,  en  effet,  des  plus  formels  ;  nous  le  reproduirons  en 
appendice,  en  même  temps  qu'une  série  dautres  témoignages 
qui  permettront  au  lecteur  de  constater  par  lui-même  combien 
l'affirmation  de  M.  Pourrat  est  gratuite.  Le  seul  auteur  qu'il 

(1)  In  Cantica,  sermo  ix,  a. 

(a)  De  diversis,  sermo  lxxxvh,  i.  Cf.  In  Cantica,  sermo  iv,  1. 
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allè-rue  dans  la  suite  à  l'appui  de  sa  thèse,  est  Gerson  fp.  4o8). 
Malheureusement  le  texte  cité  ne  vise  aucunement  l'union 
mystique  ;  le  chancelier  y  rappelle  seulement  cette  vérité  que 
tous  les  fidèles  ne  sont  pas  appelés  à  la  vie  solitaire  ou  à  la  vie 
du  cloître  (vie  contemplative).  Enfin,  comme  si  ces  deux  pas- 
sages de  saint  Bernard  et  de  Gerson  tenaient  lieu  de  tout  — 
ab  uno  disce  omnes  —  M .  Pourrat  termine  son  livre  par  cette 
conclusion  générale  :  «  Selon  la  plupart  des  auteurs  spirituels, 
depuis  saint  Bernard  jusqu'à  Gerson,  tous  les  fidèles  fervents 
n'ont  pas  la  vocation  mystique.  Celle-ci  n'est  donnée  qu'à  un 
petit  nombre  de  privilégiés.  »  On  aura  remarqué  la  grada- 
tion :  d'abord  c'était  saint  Bernard  tout  seul,  puis  «  beaucoup 
de  mystiques  »  ;  finalement  ce  sont  «  la  plupart  des  auteurs 
spirituels  ».  Il  n'y  manque  qu'une  chose  :  c'est  la  preuve  par 
les  faits. 


Passons  maintenant  rapidement  en  revue  les  principaux 
auteurs  du  moyen  âge  qui  sont  signalés  par  M.  Pourrat.  Après 
la  longue  étude  consacrée  à  l'abbé  de  Clairvaux  (elle  occupe  à 
elle  seule  près  de  cent  pages,  dont  douze  à  peine  sur  sa  doc- 
trine mystique;,  M.  Pourrat  étudie  «  l'école  bénédictine  après 
saint  Bernard  ». 

Parlant  de  sainte  Hildegarde  (i),  il  insinue  que,  ne  sachant 
pas  le  latin,  elle  était  obligée  de  recourir  à  des  traducteurs 
pour  rédiger  ses  révélations  qu'elle  aurait  dictées  en  allemand 
(p.  i30  et  i4a).  Qu'il  nous  soit  permis  d'observer  que  la  sainte 
écrivit  de  sa  propre  main  ses  trois  grands  ouvrages  ;  nous  le 
savons  par  son  propre  témoignage  et  par  celui  de  ses  biogra- 
phes (a)  ;  elle  les  écrivit  en  latin,  c'est  encore  elle-même  qui 
l'affirme  de  la  façon  la  plus  explicite  (3).  Elle  ne  savait  même 
pas  écrire  en  allemand  (4;.  Le  travail  de  ses  secrétaires  se  bor- 

(i)  L'auteur  dit,  p.  iao,  que  «  dès  l'âge  de  huit  ans,  elle  fut  accep- 
tée comme  oblate  au  monastère  de  bénédictines  de  Disenberg,  au 
mont  Saint-Disibode  ».  Le  monastère  de  Disibodenberg  (ou  du  mont 
Saint-Disibode)  était  un  monastère  d'hommes  ;  Hildegarde  n'y  entra 
pas  ;  elle  fut  confiée  à  une  sainte  recluse,  Jutta,  qui  s'était  établie 
près  du  monastère. 

(a)  Migne,  P.  L.,  t.  197,  col.  386  et  74a.  Pitra,  Analecta  sacra,  t.  VIII, 
p.  8  et  333.  —  Vita,  1.  II,  c.  1,  n.  i4  (Migne,  P.L.,t.  197,  col.  101). 

(3)  Pitra,  1.  c,  p.  333. 

(!t)  Lettre  xxix  à  saint  Bernard  (Migne,  l.  c.  col.  190). 
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nait  à  recopier  ce  qu'elle  avait  écrit  et  à  corriger  les  fautes  de 
grammaire.  Elle  veillait  avec  un  soin  jaloux  à  ce  qu'ils  n'y 
ajoutassent  ni  retranchassent  rien  (i).  Il  n'y  a  donc  pas  lieu  de 
se  demander  si  nous  possédons  bien  la  pensée  de  la  sainte. 

M.  Pourrat  caractérise  exactement  la  mission  d'Hildegarde 
en  l'appelant  «  une  mission  d'enseignement  ».  Malheureuse- 
ment il  n'en  voit  guère  que  le  côté  extérieur.  A.  le  lire,  on 
devinerait  mal  l'étonnante  richesse  de  doctrine  renfermée  dans 
cette  splendide  épopée  théologique  que  forment  les  écrits  de 
la  Voyante  de  Bingen  et  que  le  cardinal  Pitra  ne  craignait  pas 
de  comparer  avec  l'œuvre  du  Dante,  tant  pour  la  profondeur 
de  la  pensée  que  pour  l'éclat  des  images. 

Suivent  cinq  lignes  sur  sainte  Elisabeth  de  Schônau,  quali- 
fiée à  tort  d'abbesse  (a).  Pour  ses  écrits,  M.  Pourrat,  qui  avait 
promis  dans  sa  préface  d'indiquer  les  meilleures  éditions,  se 
contente  de  renvoyer  aux  Acta  Sanctoram.  C'est  précisément 
le  texte  le  moins  intéressant  pour  l'histoire  de  la  spiritualité  : 
on  y  a  supprimé  tous  les  développements  sur  la  doctrine  spi- 
rituelle, en  particulier  le  passage  que  nous  mettrons  plus  loin 
sous  les  yeux  du  lecteur.  Les  éditions  de  i5i3  et  de  i6a8  sont 
plus  complètes.  L'édition  critique  du  Dr  Roth  date  de  l'année 
ï884. 

Après  quelques  bonnes  pages  consacrées  à  sainte  Gertrude 
et  à  ses  compagnes,  l'auteur  passe  à  sainte  Brigitte.  Il  cite  à 
cette  occasion  les  propos  passablement  irrévérencieux  de  Ger- 
son  sur  le  compte  des  deux  saintes,  Brigitte  et  Catherine  de 
Sienne.  Le  chancelier  les  traite,  ni  plus  ni  moins,  de  «  bonnes 
femmes  »  et  va  jusqu'à  leur  faire  un  reproche  d'avoir  ramené 
Grégoire  XI  à  Rome  par  l'effet  de  leurs  «  visions  imaginai- 
res »  !  Mieux  eût  valu,  pour  la  mémoire  de  Gerson,  ne  pas 
rappeler  ces  paroles  malheureuses,  que  M.  Pourrat  cherche 
encore  à  justifier  par  cette  assertion  hasardée  que  le  retour 
des  Papes  à  Rome  occasionna  le  Grand  Schisme. 

Louis  de  Blois  (3)  clôt  le  chapitre  sur  l'école  bénédictine. 


(i)  Pitra,  l.  c,  p.  43a  ;  Vita,  1.  II,  c.  i,  n.  ii  (Migne,  col.  ioi).  Les 
Bénédictins  de  Saint-Paul  de  Wisques,  à  Oosterhout,  préparent  une 
édition  critique. 

(a)  Elle  ne  porta  jamais  ce  titre,  mais  seulement  celui  de  Magistra. 
Elle  mourut  en  ii6i,  et  non  en  i  (65. 

(3)  Confondant  l'ancien  comté  de  Hainaut  avec  la  province  actuelle 
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M.  Pourrat  ne  dit  rien  de  la  doctrine,  pourtant  bien  connue 
et  bien  nette,  du  vénérable  Abbé  touchant  l'appel  à  la  vie 
mystique. 

Le  chapitre  suivant  s'occupe  principalement  de  l'école  de 
Saint-Victor.  Ici  nous  rencontrons  une  autre  théorie  sur  l'u- 
nion mystique,  celle  qui  fait  consister  la  contemplation  dans 
une  vision  directe  ou  perception  immédiate  de  l'Être  divin.  On 
sait  que  telle  n'est  pas  la  pensée  de  saint  Thomas.  Le  Docteur 
angélique  enseigne  que  la  contemplation  en  cette  vie  ne  peut 
aller  jusqu'à  la  vision  de  l'essence  divine  ;  il  ne  consent  à  faire 
exception  que  pour  les  ravissements  de  Moïse  et  de  saint  Paul. 
Beaucoup  de  théologiens  s'étonnent  de  cette  concession  et  se 
refusent  à  l'admettre.  M.  Pourrat,  lui,  s'étonne  que  saint  Tho- 
mas n'ait  pas  été  plus  large  (p.  226).  Il  reconnaît  que  saint 
Bernard  n'accepte  pas  non  plus  la  vision  directe  et  immédiate  de 
Dieu,  puisqu'il  déclare  que  «  cette  vision  a  lieu  comme  dans  un 
miroir  et  d'une  manière  obscure,  et  non  face  à  face  »  (p.  106). 
Mais  il  pense  que,  sur  ce  point,  Richard  de  Saint- Victor  «  s'é- 
carte résolument  de  saint  Bernard  et  continue  la  tradition  de 
saint  Augustin  et  de  l'Aréopagite,  d'après  lesquels  le  mystique 
verrait  la  souveraine  Vérité  directement,  sans  intermédiaire  » 
(p.  188).  M.  Pourrat  apporte,  en  effet,  un  texte  qui  semblerait 
péremptoire  :  «  Le  contemplatif  sort  de  sa  tente  (allusion  à 
Abraham,  assis  à  la  porte  de  sa  tente,  tout  prêt  à  recevoir  la 
visite  des  anges)  et  se  précipite  au-devant  du  Seigneur,  et, 
étant  sorti,  il  le  voit  face  à  face  (1)  ».  M.  Pourrat  n'a  oublié  de 
traduire  qu'un  tout  petit  mot  :  le  mot  quasi  qui  se  trouve 
devant  facie  ad  faciem  !  L'erreur  est  d'ailleurs  facile  à  réparer  : 
II.  Pourrat  a  eu  soin  de  mettre  en  note  le  texte  latin  complet, 
de  sorte  qu'il  est  loisible  à  chacun  de  corriger  ce  que  sa  tra- 
duction a  d'inexact.  Il  se  trouve  précisément  qu'aux  yeux  de 
Richard  ce  petit  mot  quasi  a  une  importance  capitale.  Le  Vic- 
torin  enseigne,  en  effet,  de  la  façon  la  plus  explicite,  que  la 
connaissance  facie  ad  faciem  est  réservée  uniquement  au  ciel. 
D'après  lui,  il  y  a  trois  degrés  de  connaissance  :  le  premier  est 
celui  des  simples  fidèles,  qui  voient  Dieu  par  la  foi  ;  le 
deuxième  est  celui  des  hommes  spirituels  (viri  spirituales),  qui 

du  même  nom,  M.  Pourrat  fait  naître  Louis  de  Blois  en  Belgique.  Il 
place  également  en  Belgique  l'abbaye  de  Liessies  ! 
(1)  Benjamin  major,  lib.  IV,  cap.  xi  (P.  L.,  t.  196,  col.  147). 
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le  voient  par  la  contemplation  ;  celle-ci  porte  sur  l'objet  de  la 
foi  et  provient  d'un  instinct  du  Saint-Esprit  {ex  inspiratione 
divina).  Enfin  le  troisième  degré  est  celui  où  l'on  voit  Dieu  «  face 
à  face,  par  sa  propre  forme  (per  speciem),  dans  sa  propre 
substance,  tel  qu'il  est  »  ;  or  ce  degré  est  celui  des  anges  (i). 

Saint  Augustin,  quoi  qu'en  dise  M.  Pourrat,  est  également 
d'avis  qu'ici-bas  Dieu  est  toujours  vu  en  énigme  et  dans  un 
miroir,  parce  que  tant  que  nous  sommes  en  cette  vie  nous 
marchons  par  la  foi,  et  non  par  la  vue  (De  doctr.  christ.,  1.  III, 
c.  7).  Il  faut  en  dire  autant  de  l'Aréopagite.  La  vision  directe, 
que  M.  Pourrat  lui  attribue,  consiste  justement  à  ne  pas  voir, 
à  déclarer  que  Dieu  est  au-dessus  de  toute  vue  et  de  toute 
connaissance  (a). 

Ruysbroeck  et  les  mystiques  allemands  enseigneraient  eux 
aussi,  toujours  d'après  M.  Pourrat,  que,  dans  la  contempla- 
tion, «  l'esprit  perçoit  l'essence  divine  »  (p.  867  et  5o4).  C'est 
interpréter  bien  mal  l'union  sans  intermédiaire  dont  parlent  ces 
auteurs.  Ruysbroeck  traite  la  question  ex  professo  au  chap.  xi 
de  l'Anneau,  intitulé  :  De  la  grande  différence  qui  existe  entre 
la  clarté  des  saints,  et  celle,  même  la  plus  haute,  obtenue  en 
cette  vie.  Voici  comment  le  grand  mystique  résout  le  pro- 
blème :  «  Si  l'ombre  de  Dieu  éclaire  notre  désert  intérieur, 
sur  les  hautes  montagnes  de  la  terre  promise  il  n'y  a  point 
d'ombres...  Les  saints  sont  dans  un  état  de  translucidité  et  de 
gloire  qui  leur  permet  de  recevoir  la  clarté  sans  intermé- 
diaire ;  tandis  que  nous  sommes  encore  dans  la  condition  de 
gens  mortels  et  épais,  et  c'est  Là  un  intermédiaire  qui  fait  une 
ombre  capable  de  voiler  tellement  notre  intelligence  qu'il' 
nous  est  impossible  de  connaître  Dieu  et  les  choses  célestes 
avec  la  même  clarté  que  les  saints.  Tant  que  nous  marchons, 
en  effet,  à  cette  ombre,  nous  ne  pouvons  voir  le  soleil  en  lui- 
même,  mais,  comme  dit  saint  Paul,  notre  connaissance  est  en 
symboles  et  en  énigmes  (3).  » 

L'exposé  général  de  la  doctrine  de  Ruysbroeck  et  de  ses  con- 
temporains laisse  d'ailleurs  beaucoup  à  désirer.  M.  Pourrat  nç 
s'y  montre  pas  toujours  très  au  courant  de  la  littérature  exis- 


(1)  Adnolatio  inpsalmum  II  (Migne,  P.  L.,  t.  196,  col,  271). 
(a)  Theol.  myst.,  II.  On  pourra  voir  le   texte  complet  dans  L'Etat 
mystique  de  M.  Saudreau  (3*  éd.,  p.  a3). 
(3)  Œuvres  de  Ruysbroeck  l'Admirable,  trad.  franc.,  t.  III,  p.  a63. 


—  307  — 

tante.  On  est  quelque  peu  surpris  de  l'entendre  parler  de 
Tauler  et  de  voir  qu'il  ignore  jusqu'à  l'existence  de  l'édition 
critique  de  Vetter  1  II  ne  semble  connaître  que  la  traduction 
française  du  P.  Noël,  faite  sur  la  traduction  de  Suriu»,  qui,  à 
son  tour,  a  été  faite  sur  une  édition  qui  renferme  nombre  de 
pièces  apocryphes  (i).  Il  ignore  de  même  l'édition  critique  des 
Œuvres  de  Suso,  donnée  par  Bihlmeyer  il  y  a  déjà  quinze  ans. 
Parlant  de  l'anthologie  mystique  du  P.  Denifle  (p.  343),  il 
déplore  que  le  savant  dominicain  n'ait  pas  indiqué  les  référen- 
ces de  ses  extraits,  alors  que,  dans  l'édition  du  P.  Denifle,  ces 
références  couvrent  les  marges  et  le  bas  des  pages  1 

D'après  M.  Pourrat,  Ruysbroeck  enseignerait  que  «  dans  la 
contemplation,  l'homme  n'est  pas  uni  à  Dieu  par  l'intelli- 
gence, la  volonté  et  la  mémoire,  mais  par  la  substance  même  de 
son  âme  ».  Une  telle  interprétation  est  absolument  aux  antipo- 
des de  la  pensée  de  Ruysbroeck.  M.  Pourrat  confond  ici  deux 
ordres  d'idées  tout  à  fait  distincts  :  celui  de  l'être  et  celui  de 
l'agir.  Ruysbroeck  enseigne  que  l'essence  de  l'âme  est  unie 
sans  intermédiaire  à  l'essence  divine  comme  à  la  cause  dont 
elle  dépend  :  in  ipso  enim  vivimus  et  movemur  et  sumus.  11  y  a 
là,  par  conséquent,  une  «  union  sans  intermédiaire  avec  Dieu 
dans  l'ordre  simplement  naturel  ».  Mais  qu'on  n'aille  pas 
prendre  cette  union  pour  l'union  mystique  !  «  Ce  n'est  point 
là,  dit  Ruysbroeck,  ce  qui  nous  rend  saints  ni  bienheureux  ; 
car  tous  les  hommes  bons  et  mauvais  la  possèdent  en  eux  (a)  ». 
Ce  n'est,  de  l'union  mystique,  que  le  substratum  naturel,  le 
fondement  éloigné,  ou,  comme  Ruysbroeck  s'exprime  au 
même  endroit,  la  «  première  cause  »  ;  car  évidemment  il  faut 
être  avant  d'agir.  L'union  mystique  se  fait  par  des  actes  : 
«  Sans  notre  connaissance  nous  ne  pouvons  posséder  Dieu,  et 
sans  exercice  d'amour  il  nous  est  impossible  de  nous  unir  à 
lui  ni  de  conserver  cette  union.  Si  nous  pouvions,  en  effet, 
être  bienheureux  sans  connaissance  de  notre  part,  une  pierre 
qui  n'en  a  aucune  pourrait  aussi  être  bienheureuse  (3).  »  Con- 
fondre ces  deux  unions,  c'est  tout  embrouiller. 


(i)  M.  Pourrat  cite,  p.  354,  un  passage  qui  l'a  choqué.  Le  sermon 
en  question  ne  se  trouve  pas  dans  l'édition  critique.  Il  en  va  de 
même  pour  plusieurs  autres  citations. 

(a)  Œuvres  de  Ruysbroeck  l'Admirable,  trad.  franc.,  t.  III,  p.  164. 

(3)  Ibid.,  p.  357. 
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A.u  sujet  de  l'union  dite  «  sans  différence  ».  M.  Pourrai 
renroduTrinterprétation  de  Gerson.  Puis  U  ajoute  :«  Je  ne 
safs  sU  interprétation  de  la  pensée  de  Ruvsbroeck  donnée  par 
rTrson  est  exacte.  »  Nous  croyons  pour  notre  compte  quelle 
ne  l'est  pas     Gerson  lui-même  a  déclaré  tout  le  premier  qu  U 

•♦  «i  întPrnrété  le  grand  mystique  brabançon  (i). 
ET  détuf  dSormafion  scientifique  que  nous  venons  de 
«•Jnaler  se  fait  encore  plus  sentir  dans  le  chapitre  suivant 
consacré  aux  Frères  de  la  Vie  Commune.  L'on  nous  y  apprend 
nar  exeWe  que  Gérard  Groot  n'a  laissé  aucun  écrit  (p.  38a). 
KLV  de  Foppens  renferme  pour  ant  une  liste 
a  f  ani«  irnis  titres  d'opuscules,  sermons,  lettres,  etc.,  ue 
T^ard  L'auteu  d  t  encore  qu'on  «  attribue  »  à  Florent 
Radevfvns  un  fractatalas  dévolus;  ce  traité  plusieurs  fois 
?£?      .W  nas  seulement  attribué  à  Florent,  il  est  incontesta- 

»  t  tPlui   de  même  qu'un  autre,  dont  M.  Pourrai  ne 

blemen    de  lm,  de  mem  ^  ^         ^  ^  ^ 

?^esP  de"  la  "mmune  fissent  partie  de  la  Congrégation 
di  W  ndesheim  (p.  383)  ;  que  les  Ascensions  spmtuelles  et  les 
%t Ictt Gérïrd  de  Zutphen  soient  les  plus  anciens  ouvra 
a  c^îriinAlité  de  la  «  Dévotion  moderne  »  (p.  3o5)  ,  que 
Senri  Mande  à  copié nmitolto.  (5)  =  qu'il  ait  composé  ses 
Henri  Maria ai  :      y  Schoonhoven  M.  Pourrai  ne  connaît 

SnCîSTïïi  h-  nons  avons  encore  de  .ni  vingt 

"T^^ZTîX^ieVMUalion  de  ,*~CtaW  est 
Le  problème  de  i  ong  de  dé 

abordé  dans  les  page. ,  394  a  Î97-  «  »«   P  se  CQntredU 

U  pensée  ^sf ^[«,4  la  spiritnal.W  de  IW*  est 

plusieurs  fcm.    1  rec°an20'n7régaUo^de  Windesheim  ;  que  c'est 
evactementcellede  aCon  ^^  <  que  fe 

dans  le  cercle  de ^  la  première  fols;  qu'il  n'en  existe 

(,)  Gcrsonii  opéra,  t.  I.  p.  81.  p.  m. 

(3)  M.  Pourrai  sud  je!  .^J^^e/les  assertions   de  Mgr 

qu'il  donne. 
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tion  au  sous-prieur  du  Mont-Sainte-Agnès.  Toutefois,  quand  il 
s'agit  de  conclure,  M.  Pourrat  préfère  dire  que  l'auteur 
demeure  inconnu,  mais  «  qu'il  appartenait,  à  peu  près  sûre- 
ment, à  la  Congrégation  windésémienne  ».  Ces  deux  conclu- 
sions se  détruisent  l'une  l'autre.  S'il  est  vrai  que  l'auteur  de 
l'Imitation  appartient  à  la  Congrégation  de  Windesheim,  il  faut 
de  toute  nécessité  admettre  que  cet  auteur  n'est  autre  que 
Thomas  a  Kempis,  puisque  la  Congrégation  de  Windesheim 
déclare,  par  la  bouche  de  son  historiographe  officiel,  et  de 
plusieurs  de  ses  membres  qui  ont  connu  personnellement 
Thomas,  que  c'est  lui  qui  a  composé  l'ouvrage. 

M.  Pourrat  croit  diminuer  la  valeur  probante  du  témoignage 
de  Busch  par  le  fait  que  celui-ci  n'a  écrit  qu'en  i464-  En  tout 
état  de  cause,  Busch  demeure  un  témoin  de  tout  premier 
ordre;  non  seulement  il  fut  religieux  au  monastère  de  Win- 
desheim à  deux  lieues  et  demie  du  Mont-Sainte-Agnès,  mais  il 
connaissait  personnellement  Thomas  a  Kempis  et  avait  vécu 
pendant  plusieurs  mois  avec  lui  dans  la  même  maison  en  i^ag. 
Il  ne  faut  pas  oublier  non  plus  que  Busch  écrit  du  vivant 
même  d'à  Kempis. 

«  Le  témoignage  de  Busch,  ajoute  M.  Pourrai,  est  d'ailleurs 
infirmé  par  la  déclaration  d'un  copiste  contemporain  de  Tho- 
mas qui  attribue  l'Imitation  à  un  chartreux.  »  Cette  déclaration 
est  manifestement  erronée  ;  il  est  impossible  de  supposer  que 
l'Imitation  soit  l'œuvre  d'un  chartreux  ;  le  passage  bien  connu 
du  chap.  xxv  du  premier  livre  (attende  carthvsienses)  suffirait  à  lui 
seul  pour  renverser  cette  hypothèse.  M.  Pourrat  semble  igno- 
rer d'autre  part  que  le  plus  ancien  document  historique  relatif 
à  l'Imitation  affirme  de  la  façon  la  plus  expresse  que  ce  livre 
fut  composé  par  un  chanoine  régulier.  Ce  document  provient 
d'un  monastère  hollandais  de  la  Congrégation  de  Windesheim, 
le  monastère  d'Eemsteyn,  qui  était  en  relations  fréquentes  avec 
le  Mont-Sainte-Agnès;  il  se  trouve  en  tète  de  la  plus  ancienne 
traduction  de  l'Imitation  qui  existe,  la  traduction  hollandaise 
faite  par  un  chanoine  de  ce  monastère  (i),  enfin  il  date  de 
l'année  1^28  (c'est  en  1^27  que  les  quatre  livres  de  l'Imitation 
apparaissent  pour  la  première  fois).  Ce  témoignage,  inconnu 

(1)  Il  existe  dix  manuscrits  de  cette  traduction.  On  connaît  encore 
cinq  autres  traductions  hollandaises  du  XV*  siècle  contenues  en  plus 
de  vingt  manuscrits. 
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à  Mgr  Puyol  comme  à  M.  Pourrat,  est  de  la  plus  haute  impor- 
tance et  corrobore  singulièrement  l'affirmation  de  Busch,  qui 
fait  de  Thomas  a  Kempis  l'auteur  de  l'immortel  chef-d'œuvre. 
A  notre  avis,  l'état  actuel  de  la  science  ne  permet  plus  guère 
de  doute  sérieux  à  ce  sujet.  C'est  ce  que  nous  espérons  mon- 
trer un  jour  (i). 

Le  chapitre  x  traite  de  Pierre  d'Ailly  et  surtout  de  Gerson, 
sur  lequel  M.  Pourrat  s'étend  longuement.  Assurément  nous 
ne  méconnaissons  pas  les  bons  côtés  du  chancelier  de  Paris, 
mais  il  nous  est  impossible  de  souscrire  au  jugement  de 
M.  Pourrai,  qui  voudrait  faire  de  lui  un  «  grand  mystique  ». 
Encore  bien  moins  pouvons-nous  accorder  que  ses  spéculations 
«  sont  toujours  inspirées  et  régies  par  la  théologie  la  plus 
sûre  ».  Il  ne  faut  pas  oublier  que  Gerson  est  nominaliste, 
pour  ne  rien  dire  de  son  gallicanisme.  Avec  Occam  et  Pierre 
d'Ailly,  il  place  à  la  base  de  sa  morale  ce  principe  faux  que 
«  rien  n'est  juste  ni  injuste  en  soi  ;  c'est  la  volonté  divine  qui 
rend  nos  actions  bonnes  en  les  permettant  ou  mauvaises  en 
les  défendant.  C'est  le  vouloir  divin  qui  décide  souverainement 
du  bien  et  du  mal  :  est  bien  ce  qu'il  veut,  est  mauvais  ce  qu'il 
ne  veut  pas.  Rien  n'est  mal  en  soi,  un  acte  est  péché  unique- 
ment parce  que  Dieu  l'a  défendu  et  nullement  parce  qu'il  est 
opposé  à  la  loi  éternelle  qui  est  en  Dieu  (a)  ».  D'où  Gerson  tire 
cette  conséquence  exorbitante  que  «  les  choses  étant  bonnes 
parce  que  Dieu  veut  qu'elles  soient  telles,  si  Dieu  ne  les  vou- 
lait plus  ou  les  voulait  autrement,  cela  même  deviendrait  le 
bien  (3)  ».  Système  désastreux  pour  la  morale  et  qui  ébranle 
toute  certitude. 

Si  l'œuvre  de  Gerson  présente  de  bons  côtés,  on  ne  saurait 
pourtant  la  louer  sans  réserve.  M.  Pourrat  fait  grand  cas  de  sa 
«  réaction  contre  les  excès  de  la  spéculation  et  contre  la  fausse 
mystique  ».  Nous  avons  vu  plus  haut  à  quel  point  Gerson  s'est 
trompé  au  sujet  de  sainte  Brigitte  et  de  sainte  Catherine  de 

(i)  Nous  recommandons  vivement  à  M.  Pourrat  de  corriger  la 
devise  flamande  de  Thomas  a  Kempis  qu'il  cite  à  la  page  387.  Telle 
qu'il  la  donne,  elle  ne  manquera  pas  d'exciter  l'hilarité  de  tous  ceux 
qui  comprennent  tant  soit  peu  la  langue  flamande. 

(a)  Nous  empruntons  cet  exposé  à  M.  Pourrat  lui-même,  qui  le 
donne  à  la  page  ioi  au  sujet  de  Pierre  d'Ailly,  en  reconnaissant  que 
«  Gerson  accepte  aussi  cette  doctrine  ». 

(3)  Gersonii  Opéra,  t.  I,  col.  147. 
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Sienne.  Quant  à  ses  attaques  contre  Ruysbroeck,  Denys  le 
Chartreux  les  a  caractérisées  d'un  mot  sévère  maÎ3  juste,  en 
les  qualifiant  6V  «  acrimonieuses  et  erronées  »  (acriier  nimis  et 
non  vere)  (i). 

Pour  ne  pas  prolonger  davantage  ces  pénibles  observations 
auxquelles  l'ouvrage  de  M.  Pourrat  nous  condamne,  bornons- 
nous  à  un  dernier  point.  A  la  page  476  l'auteur  s'exprime  de 
la  sorte  :  «  Denys  le  Chartreux  semble  avoir  été  le  premier  à 
distinguer  formellement  deux  sortes  de  contemplation  :  celle 
qu'avec  l'aide  de  la  grâce  on  peut  acquérir  par  ses  propres 
efforts  et  qu'il  appelle  contemplation  active  ou  ordinaire,  et 
celle  qui  constitue  l'état  mystique  proprement  dit  et  qu'attei- 
gnent seuls  ceux  qui  y  sont  appelés  ».  Une  note  renvoie  au 
De  fonte  lacis  et  semitis  vitae,  cap.  VIII.  M.  Pourrat  suit  ici 
aveuglément  le  P.  Poulain,  dont  il  reproduit  la  référence  fau- 
tive ;  le  De  fonte  lucis  n'est  pas  divisé  par  chapitres,  mais  par 
articles.  A  l'article  VIII  il  n'y  a  pas  trace  de  contemplation 
active,  pas  plus  d'ailleurs  que  dans  les  autres  opuscules  de 
Denys.  En  revanche,  le  «  Docteur  extatique  »  y  déclare  de  la 
façon  la  plus  nette  qu'il  ne  faut  pas  d'appel  spécial  pour  être 
élevé  à  la  contemplation  mystique,  mais  que  l'âme,  suffisam- 
ment préparée,  doit  aspirer  à  cette  union.  Nous  donnerons  le 
texte  plus  loin.  Le  P.  Poulain  a  reconnu  plus  tard  qu'il  s'était 
trompé  et  que  Denys  le  Chartreux  n'a  pas  parlé  de  contempla- 
tion active  (a). 

En  terminant,  nous  ne  croyons  pouvoir  mieux  faire  que 
d'emprunter  à  M.  Pourrat  une  excellente  remarque.  Elle  se 
trouve  à  la  fin  de  sa  préface  :  «  Rien,  dit-il,  ne  saurait  vrai- 
ment suppléer  le  contact  avec  le  texte  même  des  auteurs  spi- 
rituels. »  On  ne  peut  donner  de  meilleur  conseil  aux  lecteurs. 
Si  le  livre  obtient  ce  résultat  de  réapprendre  aux  âmes  moder- 
nes à  fréquenter  les  auteurs  spirituels  du  moyen-âge,  il  aura 
rendu  un  immense  service.  C'est  le  succès  que  nous  lui  souhai- 
tons de  tout  cœur. 

Dom  J.  Huyben,  0.  S.  B. 

Abbaye  Saint-Paul, 
Oosterhout  (Hollande). 

(1)  Dionysii  Carthusiani  opéra  omnia,  t-XVl,p.  6g3  (éd.  Tournai,  190a). 
(3)  M.  le  cbanoine  Saudreau  avait  déjà  fait  cette  remarque  (l'État 
mystique,  a*  éd.,  p.  109). 


TEXTES  ANCIENS 


La  tradition  mystique  au  moyen  âge 

Nous  voudrions  grouper  ici  quelques  textes  du  moyen  âge  qui 
établissent  l'unanimité  de  la  tradition  affirmant  la  continuité  de  la 
vie  ascétique  et  mystique.  Le  travail  a  été  fait  déjà  en  grande  partie 
par  M.  le  chanoine  À.  Saudreau  dans  son  excellent  ouvrage  La  vie 
d'union  à  Dieu  et  les  moyens  d'y  arriver  d'après  les  grands  maîtres  de  la 
spiritualité,  qui  vient  de  paraître  en  3*  édition  et  que  nous  recom- 
mandons chaudement  à  nos  lecteurs.  On  y  trouvera  des  extraits  des 
auteurs  suivants  :  saint  Bernard,  Hugues  et  Richard  de  Saint-Victor, 
l'auteur  de  l'Echelle  du  cloître,  Albert  le  Grand,  saint  Thomas 
d'Aquin,  saint  Bonaventure,  David  d'Augsbourg,  Rodolphe  de  Bibe- 
rach,  Jacques  de  Milan,  Henri  de  Baume,  Tauler,  Suso,  saint  Vincent 
Ferrier,  Gerson,  saint  Laurent  Justinien  et  Thomas  a  Kempis.  La 
Vie  Spirituelle  a  déjà  signalé  la  doctrine  d«  saint  Thomas,  de 
Louis  de  Blois,  de  Walter  Hilton,  de  Louis  Barbo  et  de  Jean  Mau- 
burne.  On  pourrait  allonger  la  liste  indéfiniment.  Voici  quelques 
textes  qui  pourront  être  ajoutés  à  ceux  qui  précèdent. 


Sainte  Hildegarde 

Vers  ii  63,  la  voyante  de  Bingen  écrivait  dans  son  livre  Des 
Œuvres,  divines  :  «  Quiconque  (quilibet),  par  une  humble  sou- 
mission à  Dieu  et  avec  l'aide  de  la  grâce,  parvient  à  triompher 
de  ses  vices  et  à  terrasser  le  démon,  et,  embrasé  par  l'Esprit- 
Saint,  élève  son  âme  en  haut  pour  fixer  son  regard  sur  le  Sei- 
gneur, devient  l'émule  des  anges  bienheureux;  comme  eux  il 
voit  Dieu  fréquemment  dans  la  contemplation,  avec  toute  l'ardeur 
de  son  cœur  (a).  » 

(i)  Paris,  Amat  ;  Arras,  Brunet  ;  Angers,  Grassin. 

(a)  Liber  divinorum  operum,  p.  I,  visio  I,  c.  vi  (Migne,  P.  L.,  t.  197, 
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La  sainte  rejette  d'ailleurs  la  théorie  de  la  perception  immé- 
diate de  Dieu.  Après  avoir  rappelé  le  texte  de  l'Exode,  c.  xxxm 
(Non  enim  videbit  me  homo  et  vivere  polerit),  elle  fait  dire  à 
Dieu  :  «  L'homme  mortel  ne  saurait  subsister  s'il  voyait  le 
resplendissement  de  ma  divinité.  Tant  qu'il  porte  le  fardeau 
de  la  mortalité,  je  ne  me  montre  à  lui  que  sous  des  ombres, 
comme  l'artiste  qui  représente  les  choses  invisibles  sous  des 
images  sensibles.  Si  tu  m'aimes,  ô  homme,  je  t'enserrerai  dans 
mes  bras  et  je  t'embraserai  du  feu  du  Saint-Esprit.  Regarde- 
moi  d'un  œil  limpide,  apprends  à  me  connaître  dans  la  foi,  et 
alors,  de  mon  côté,  je  serai  avec  toi  (i).  » 

Dans  un  autre  endroit  (2)  elle  dit  que  la  contemplation  se 
fait  «  par  les  fenêtres  de  la  foi  ». 

Sainte  Elisabeth  de  Schônau 

A  la  même  époque  sainte  Elisabeth  de  Schônau  donnait  ces 
conseils  aux  religieux  :  «  Purifiez  les  yeux  de  votre  cœur  afin 
de  pouvoir  les  élever  à  la  contemplation  de  la  lumière  où 
habite  Celui  qui  est  votre  vie  et  votre  rédemption. 

«  Ce  qui  purifie  les  yeux  du  cœur  et  les  rend  susceptibles 
d'être  élevés  à  la  vraie  lumière,  c'est  le  renoncement  aux  soucis 
du  siècle,  la  mortification  de  la  chair,  la  contrition  du  cœur, 
la  confession  fréquente  et  sincère  de  ses  fautes,  et  les  larmes 
de  la  pénitence. 

«  Et  quand  toute  impureté  aura  été  ainsi  expulsée,  voici  ce 
qui  élève  les  yeux  en  haut  :  la  méditation  de  l'admirable 
essence  de  Dieu,  le  regard  fixé  sur  la  vérité  sans  mélange,  une 
prière  pure  et  intense,  la  jubilation  de  la  louange  et  un  désir 
ardent  de  posséder  Dieu. 

«  Appliquez-vous  à  ces  exercices,  soyez-y  fidèles,  et  marchez 
à  la  rencontre  de  la  lumière  vivifiante  qui  s'offre  à  vous  comme 
à  des  fils  et  qui,  d'elle-même  (ultro),  se  répand  dans  vos  âmes. 
Détachez  votre  esprit  du  souci  de  vous-mêmes  et  portez-le  vers 

col.  765).  Nous  nous  sommes  assuré  que  le  texte  de  Migne  est  bien 
conforme  en  cet  endroit  aux  manuscrits  originaux.  Même  remarque 
pour  la  citation  suivante. 

(1)  Scivias,  p.  III,  visio  xi  (Migne,  P.  L.,  t.  197,  col.  718). 

(a)  Liber  vitae  merilorum,  1.  II,  c.  xxxv  (Gard.  Pitra,  Analecta  sacra, 
t.  VIII,  p.  78). 
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ce  que  vous  venez  d'entendre,  et  votre  âme  sera  remplie  d'une 
lumière  divine;  vous  serez  des  fils  de  lumière,  semblables  aux 
anges  qui  ne  cessent  d'aspirer  vers  leur  Créateur  et  de  faire 
refluer  vers  leur  principe  la  vigueur  de  leur  contempla- 
tion (i).  » 

Sainte  Gertrude 

Pour  ce  qui  regarde  sainte  Gertrude  et  ses  compagnes,  les 
deux  Mechtilde,  nous  nous  bornerons  à  citer  ce  trait  de  sa  vie, 
qui  a  été  rappelé  par  Madame  l'Abbesse  de  Sainte-Cécile  de 
Solesmes  au  chap.  iv  de  son  ouvrage  (Que  l'union  avec  Dieu, 
bien  que  proposée  à  tous  les  chrétiens,  est  néanmoins  une 
grâce)  :  «  Nous  constatons,  dit  l'auteur  en  parlant  des  monia- 
les d'Helfta,  que  pour  ces  saintes  âmes  il  n'était  point  de  repos, 
jusqu'au  jour  où  le  don  (ainsi  exprimaient-elles  la  vie  unitive) 
fut  acccordé  à  quelqu'une  d'entre  elles  (a).  »  Et  voici  les  paro- 
les de  sainte  Gertrude  :  «  Accordez-moi,  o  source  de  tous  les 
dons,  d'immoler  sur  l'autel  de  mon  cœur  le  sacrifice  de  la 
iubilation,  afin  que  j'obtienne,  tant  pour  moi  que  pour  tous 
vos  élus,  la  grâce  d'expérimenter  souvent  cette  douce  union  et 
cette  douceur  unifiante,  qui  jusqu'à  cette  heure  m'était 
demeurée  à  peu  près  inconnue.  Quand  je  considère  ce  qu'était 
ma  vie  avant  ce  jour  et  ce  qu'elle  a  été  depuis,  je  dois  procla- 
mer en  vérité  que  ce  fut  là  un  bienfait  tout  gratuit  et  que  je 
n'avais  aucunement  mérité.  Dès  lors  vous  me  donniez  cette 
connaissance  plus  lumineuse  de  vous-même,  qui  faisait  que  je 
me  trouvais  plus  touchée  par  la  douce  tendresse  de  votre  fami- 
liarité que  je  ne  l'aurais  été  par  les  châtiments  de  votre  jus- 
tice (3).  » 

Bienheureuse  Angèle  de  Foligno 

«  Ecoute,  mon  fils,  crois  fermement  ce  que  je  vais  te  dire. 
«  Celui  qui  cherche  la  route  et  l'approche  de  Dieu,  celui  qui 

(i)  Liber  viarum  Dei,  X  (éd.  Roth,  Die  Visionen  der  hl.  Elisabeth  von 
Schônau,  Brùnn,  i884,  p.  93-94). 

(3)  La  Vie  Spirituelle  et  l  Oraison  d'après  la  sainte  Écriture  et  la  tradi- 
tion monastique  (éd.  Marne,  1921,  p.  45). 

(3)  Revelationes  Gertrudianae  (éd.  des  Bénédictins  de  Solesmes,  t.  I, 
p.  6a). 
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veut  jouir  de  Dieu  dans  ce  monde  et  dans  l'autre,  que  celui-là 
connaisse  Dieu  en  vérité,  non  pas  par  le  dehors  et  superficielle- 
ment, qu'il  ne  s'arrête  pas  aux  paroles  dites  ou  écrites,  ou  aux 
analogies  tirées  des  créatures...  L'âme  qui  a  la  sagesse  ne  se 
soucie  pas  de  connaître  Dieu  par  la  considération  superfi- 
cielle des  apparences.  Elle  veut  le  connaître  en  vérité  ;  elle  veut 
expérimenter  ce  qu'il  vaut,  sentir  le  goût  de  sa  bonté.  Pour 
cette  bonté  immense,  en  le  connaissant  elle  l'aime,  en  l'aimant 
elle  le  désire.  Et  le  souverain  Bien  se  donne  à  elle,  et  l'âme  le 
sent  :  elle  goûte  sa  douceur  et  jouit  de  sa  délectation  :  et  l'âme 
participe  au  souverain  Bien.  Blessée  du  souverain  Amour,  bles- 
sée et  brûlante,  elle  désire  tenir  Dieu:  elle  l'embrasse,  elle  le 
serre  contre  elle  et  se  serre  contre  lui  ;  et  Dieu  l'attire  avec 
l'immense  douceur,  et  la  vertu  de  l'amour  les  transforme  l'un 
dans  l'autre...  Or,  cette  connaissance  profonde,  l'âme  ne  peut 
l'avoir  ni  par  elle-même,  ni  par  l'Écriture,  ni  par  la  science, 
ni  par  aucune  créature  ;  ces  ehoses  extérieures  peuvent  disposer 
l'âme  à  la  connaissance  ;  mais  la  lumière  divine  et  la  grâce  de 
Dieu  peuvent  seules  l'y  introduire.  Pour  obtenir  de  Dieu,  sou- 
verain bien,  souveraine  lumière  et  souverain  amour,  cette  con- 
naissance, je  ne  connais  pas  de  voie  plus  sûre  et  plus  courte 
(citius  vel  facilias)  qu'une  prière  pure,  continuelle,  humble  et 
violente;  une  prière  qui  ne  sorte  pas  seulement  des  lèvres, 
mais  de  l'esprit  et  du  cœur,  et  de  toutes  les  puissances  de 
l'âme,  et  de  tous  les  sens  du  corps  :  une  prière  pleine  d'im- 
menses désirs,  qui  supplie  et  qui  se  précipite  sur  son 
objet  (i).  >> 

Sainte  Brigitte 

«  Il  y  a  deux  vies,  enseigne  sainte  Brigitte  :  celle  de  Marie  et 
celle  de  Marthe.  La  première  conduit  à  la  contemplation  des 
choses  célestes  ;  c'est  la  meilleure  part...  Dans  la  vie  spirituelle, 
celui  qui  désire  être  Marie  dans  la  perfection,  doit  commencer 
par  être  Marthe  en  travaillant  à  mon  honneur  corporellement  ; 
il  faut  qu'il  sache  d'abord  résister  aux  désirs  de  la  chair  et  aux 
tentations  du  démon  ;  ensuite  il  pourra  sans  hésitation  s'élever 
au  degré  de  Marie.  »  Puis,  après  avoir  énuméré  toutes  les  qua- 

(i)  Vita,  c.  xiii,  n.  161  (Acta  SS.,  t.  I  Jan.,  p.  ai3;  traduction  d'Er- 
nest Hello).  Tout  ce  magnifique  chapitre  serait  à  citer. 
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lités  que  doit  posséder  l'âme  contemplative,  la  sainte  ajoute  : 
«  Il  faut  que  Marie  ait  du  feu  pour  réchauffer  et  éclairer  ses 
hôtes  (ses  pensées  et  les  mouTements  de  son  coeur).  Ce  feu, 
c'est  l'ardeur  du  Saint-Esprit.  Car  il  est  impossible  de  renoncer 
à  sa  volonté  propre,  à  l'amour  charnel  des  parents  ou  à  l'atta- 
chement aux  richesses,  si  ce  n'est  sous  l'influence  de  la  motion 
et  de  l'ardeur  du  Saint-Espril  (nisi  Spiritus  Sancti  opérante  ins- 
tindu  et  calore).  Bien  plus,  quelque  parfaite  qu'elle  soit,  Marie 
ne  peut  ni  embrasser  cette  vie  bienheureuse,  ni  y  persévérer, 
si  le  Saint-Esprit  ne  lui  communique  son  amour  et  ne  l'ins- 
truit. Elle  devra  se  rappeler  que  Dieu  l'a  créée  pour  qu'elle 
l'honore  par-dessus  tout,  qu'il  est  né  de  la  Vierge  pour  lui 
enseigner  la  route  du  ciel,  etc.  Mais  toutes  ces  pensées  demeu- 
rent comme  enveloppées  de  ténèbres,  si  elles  ne  sont  pas  illami- 
nées par  le  feu  du  Saint-Esprit.  Pour  obtenir  ce  feu  et  le  garder, 
une  fois  obtenu,  il  faut  que  l'âme  contemplative  apporte  du 
bois  sec  pour  alimenter  ses  flammes,  c'est-à-dire  qu'elle  veille 
avec  soin  sur  les  mouvements  de  la  chair  et  qu'elle  mette 
toute  sa  diligence  à  multiplier  ses  œuvres  de  piété  et  ses  prières 
ferventes,  dans  lesquelles  le  Saint-Esprit  se  complaît  (i).  » 

Notons  aussi  que  sainte  Brigitte  n'admet  pas  la  vision  intui- 
tive sur  terre.  Voici  les  paroles  qu'elle  met  dans  la  bouche  du 
Seigneur  :  «  L'homme  ne  peut  me  voir  sans  mourir.  Les  pro- 
phètes eux-mêmes  ne  m'ont  pas  vu  tel  que  je  suis  dans  la 
nature  de  ma  divinité  (2).  » 


Sainte  Catherine  de  Sienne  (3) 

Résumant  toute  la  doctrine  de  son  Dialogue,  sainte  Cathe- 
rine s'exprime  de  la  sorte  :  «  Je  t'ai  exposé  (c'est  Dieu  qui 
parle)  comment  l'on  montait  ce  pont  de  Verbe  incarné)  par 
trois  degrés...  Je  t'ai  représenté  ces  trois  degrés  sur  le  corps 

(1)  Revelationes,  1.  VI,  ch.  65  (éd.  Cologne,  i6a8,  p.  4io-ii4). 

(2)  Ibid.,  1.  V,  interr.  11  (p.  3a4). 

(3)  M.  Pourrat,  p.  3i A,  hésite  à  admettre,  sur  la  foi  du  bienheureux 
Raymond  de  Capoue,  que  sainte  Catherine  ait  dicté  son  Dialogue  pen- 
dant l'extase.  11  se  demande  aussi  si  les  secrétaires  n'y  auraient  pas 
mis  du  leur.  Ces  deux  suppositions  doivent  être  écartées.  Cf.  la  Pré- 
face du  Dialogue  de  sainte  Catherine  de  Sienne,  trad.  nouv.  par  le 
R.P.  J.Hurtaud,  0.  P. 
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même  du  Verbe,  par  les  pieds,  par  le  côté,  par  la  bouche,  cor- 
respondant aux  trois  états  de  l'àme  :  l'état  imparfait,  l'état 
parfait,  et  l'état  très  parfait,  dans  lequel  l'âme  atteint  l'excel- 
lence de  l'amour  unitif.  Dans  chacun  de  ces  états,  je  t'ai  indi- 
qué ce  qui  détruit  l'imperfection  et  procure  la  perfection; 
quelle  voie  iljaut  suivre  pour  y  arriver  (i).  » 

«  Dans  le  premier  degré,  en  dégageant  ses  pieds  des  attaches 
terrestres,  l'àme  se  dépouille  du  vice  ;  dans  le  second,  elle  s'em- 
plit d'amour  et  de  vertu;  dans  le  troisième,  elle  goûte  la  paix. 
Ainsi  le  pont  a  trois  gradins,  et  il  faut  passer  par  les  deux  pre- 
miers pour  arriver  au  dernier  (a)... 

«  Ces  trois  états  se  peuvent  rencontrer  et  se  rencontrent 
séparément  en  des  personnes  différentes,  mais  on  peut  aussi 
parfois  les  trouver  réunis  dans  une  seule.  Ils  sont  dans  une 
seule  et  même  personne,  quand  celle-ci  avance  dans  cette  voie 
sans  interruption,  et  s'élève  de  l'état  servile  à  l'état  d'affranchi, 
et  de  l'état  d'affranchi  à  l'état  de  fils  (3)... 

«  Jusqu'ici  je  t'ai  montré  de  différentes  manières  comment 
l'àme  sort  de  l'imperfection  et  s'élève  à  l'amour  parfait  (troi- 
sième état).  Je  t'ai  dit  et  je  te  répète  qu'elle  y  parvient  par  la 
persévérance,  en  s'enfermant  dans  la  maison  de  la  connaissance 
d'elle-même.  Cette  connaissance  d'elle-même  doit  être  accom- 
pagnée de  la  connaissance  de  Moi-même,  pour  qu'elle  ne 
tombe  pas  dans  le  trouble  et  la  confusion  (4)..- 

«  Je  t'ai  appris  à  quels  signes  l'on  reconnaît  que  l'âme  a 
atteint  la  perfection  de  l'amour  d'amitié,  de  l'amour  filial.  Je 
veux  te  découvrir  maintenant  quelle  douceur  l'âme  goûte  en 
moi,  tout  en  demeurant  dans  son  corps  mortel.  Dès  qu'elle  est 
parvenue  au  troisième  état,  dans  cet  état  même  elle  acquiert  le 
quatrième  état,  qui  n'est  pas  séparé  du  troisième,  mais  lui  est  si 
étroitement  uni  que  l'un  est  inséparable  de  l'autre,  de  même  que 
l'amour  qu'on  a  pour  Moi  ne  saurait  exister  sans  l'amour  du 
prochain.  C'est  un  fruit  produit  parce  troisième  état  de  parfaite 
union  contractée  par  l'àme  avec  Moi,  où  elle  reçoit  ma  Force... 
A  ceux-là  je  fais  la  grâce  de  sentir  que  je.'ne  suis  jamais  séparé 
d'eux,  tandis  que  dans  les  autres  je  m'en  vais  et  je  reviens,  non 

(0  Dialogue,  Conclusion,  ch.  i  (trad.  Hurtaud,  t.  II,  p.  3a i). 

(s)  Ibid.,  p.  88. 

(3)  Ibid.,  p.  191-192. 

<lt)  Ibid.,  p.  347. 
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que  je  leur  retire  ma  grâce,  mais  bien  le  sentiment  de  ma 
présence.  Avec  ces  très  parfaits,  parvenus  à  la  grande  perfec- 
tion et  qui  sont  morts  entièrement  à  toute  leur  volonté,  je 
n'agis  pas  de  la  sorte.  Sans  interruption  je  me  repose  en  eux 
et  par  ma  grâce  et  par  l'expérience  que  je  leur  donne  de  ma 
présence (i)...  » 

M.  Pourrat,  p.  3iC,  cite  ce  dernier  passage  et  remarque  à 
bon  droit  que  «  cette  notion  de  l'union  mystique  transformante 
est  l'une  des  meilleures  qui  aient  été  données  ».  D'où  il  faut 
conclure  que  l'union  mystique  transformante  est  le  terme 
normal  de  la  Aie  spirituelle. 

Le  bienheureux  Rutsbroeck. 

Parlant  de  l'union  mystique,  Ruysbroeck  se  demande  «  pour- 
quoi tous  les  hommes  bons  n'arrivent  pas  jusque-là  (a)  ». 
«  Vous  me  demanderez  peut-être  pourquoi  tous  les  hommes 
bons  n'arrivent  pas  à  l'expérience  de  ces  choses.  Remarquez 
bien  maintenant,  je  vais  vous  en  dire  la  cause  et  le  pourquoi. 
C'est  qu'ils  ne  répondent  pas  à  la  motion  divine  avec  abnéga- 
tion d'eux-mêmes.  Ils  ne  se  mettent  pas  en  face  delà  présence 
de  Dieu  avec  une  application  vivante  et  ils  sont  peu  soucieux 
de  se  connaître  eux-mêmes.  Aussi  restent-ils  toujours  plus 
extérieurs  et  multiples  qu'intérieurs  et  simples,  agissant  plutôt 
par  bonne  coutume  que  par  affection  intime.  Ils  regardent  plus 
aux  formes  extraordinaires,  à  l'importance  et  à  la  multiplicité 
des  bonnes  œuvres,  qu'à  l'intention  et  à  l'amour  de  Dieu.  Voilà 
pourquoi  ils  restent  extérieurs  et  multiples  et  ne  savent  pas 
reconnaître  que  Dieu  vit  en  eux  avec  la  plénitude  de  ses  grâ- 
ces. » 

Au  chapitre  suivant  le  grand  mystique  nous  apprend 
«  comment  doit  agir  l'homme  intérieur  pour  arriver  à  attein- 
dre l'union  sans  intermédiaire  ». 

Jean  de  Scoonhoven 

Dans  un  sermon  qui  n'est  tout  entier  qu'une  invitation  à 

l 

(i)  Dialogue  (trad.  Hurtaud,  t.  1,  p.  a66-a68). 

(a)  Livre  de  la  plus  haute  vérité,  en.  vu  (trad.  des  Bénédictins  de 
Saint-Paul  de  Wisques,  t.  II,  a*  éd.,  p.  aïo). 
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tendre  sans  cesse  à  l'union  mystique,  Scoonhoven  fait  ces 
remarques  :  «  Si  la  grâce  de  la  contemplation  n'est  donnée 
qu'à  un  petit  nombre,  c'est  parce  que  l'expérience  de  ce  senti- 
ment merveilleux  et  suave  n'est  accordée  qu'aux  personnes 
très  spirituelles  et  apaisées,  a  Et  un  peu  plus  loin,  après  avoir 
parlé  du  sommet  de  la  contemplation,  il  ajoute  que  l'on  y 
parvient  par  quatre  degrés.  Le  premier  degré  est  constitué 
par  la  fuite  du  péché  et  de  tout  ce  qui  obscurcit,  ternit  ou 
enchaîne  l'âme  :  «  Toutes  ces  choses  nous  rendent  dissembla- 
bles avec  Dieu  ;  elles  empêchent  l'âme  raisonnable  d'être  éle- 
vée, conformément  à  la  règle  et  à  la  loi  établie  par  Dieu,  au-des- 
sus des  choses  de  ce  monde,  jusqu'à  cet  avant-goût  de  la  béati- 
tude du  ciel  (i;.  » 

Denys  le  Chartreux 

Nous  donnerons  ici  l'article  vm  du  De  Fonte  lacis  auquel 
M.  Pourrat  a  fait  allusion.  <<  Seul  le  péché  sépare  la  créature 
raisonnable  de  Dieu  et  empêche  le  Saint-Esprit  de  répandre 
sur  elle  ses  dons.  C'est  pourquoi,  une  fois  que  l'âme  s'est  puri- 
fiée de  ses  vices,  qu'elle  a  discipliné  les  mouvements  déréglés 
de  ses  passions  et  s'est  débarrassée  des  restes  du  péché,  c'est-à- 
dire  de  la  propension  au  mal,  elle  est  dès  lors  capable  d'être 
illuminée  d'en  haut,  elle  est  apte  à  recevoir  le  rayon  de  la 
sagesse  salutaire,  à  être  inondée  des  clartés  de  la  contemplation 
et  élevée  à  la  jouissance  des  choses  divines  et  éternelles.  Ainsi 
donc,  quand  l'homme  s'est  livré  aux  exercices  de  la  voie  pur- 
gative de  la  manière  que  nous  avons  dite,  il  doit  sans  plus  tar- 
der entrer  dans  la  voie  illuminative,  s'y  exercer  et  y  progres- 
ser. 

«  Or  la  voie  illuminative  consiste  en  ce  que  l'esprit  est 

(i)  Comme  le  texte  est  inédit,  nous  le  reproduisons  ici  en  latin  d'a- 
près le  ms.  i5i2g  de  la  Bibliothèque  royale  à  Bruxelles.  11  est 
emprunté  au  «  Sermo  fra tribus  in  VVindesim,  qui  incipit  Venite 
ascendamus  ».  Fol°  70'  :  «  Haec  gratia  contemplationis  paucis  datur 
quia  nonnisi  valde  spiritualibus  personis  et  quietis  huiusmodi  mira- 
bilis et  suavis  aflectus  experienta  conceditur...  »  Et  fol*  74*  :  «  Ista 
omnia  [errorum  tenebrae,  peccatorum  maculae  et  servitus]  sunt  dis- 
similitudines  quibus  rationabiles  mentes  impediuntur  ne  regulariter 
divina  lege  ad  supersubstantialis  beatitudinis  participationem  super 
mundana  ferautur.  » 
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appliqué  ou  occupé  à  la  contemplation  des  sublimes  réalités 
de  Dieu,  principalement  à  la  contemplation  de  l'auguste  tri- 
nité,  de  la  Divinité  absolument  simple  dont  la  beauté  dépasse 
tout,  des  biens  célestes,  des  vérités  surnaturelles  de  la  foi  chré- 
tienne et  des  choses  spirituelles.  Gomme  tout  notre  bonheur 
futur  consiste  dans  la  vision  claire,  immédiate  et  intuitive  de 
ces  réalités,  nous  devons  tendre  ici-bas  à  nous  rapprocher  tous 
les  jours  de  cette  contemplation  si  parfaite,  en  progressant 
dans  l'illumination  de  la  foi,  dans  le  don  de  sagesse,  dans  la 
connaissance  de  la  Vérité  suprême  et  incréée  et  des  choses  divi- 
nes. 

«  Alors  Dieu,  dont  la  richesse  et  la  munificence  sont  sans 
bornes,  qui  est  par  essence  sagesse  infinie  et  lumière  que  rien 
ne  saurait  égaler  ni  circonscrire  ;  voyant  l'âme  purifiée,  ornée 
d'humilité,  de  patience,  de  douceur,  de  chasteté,  de  justice  et 
de  toutes  les  autres  vertus  morales,  et  pressée  du  désir  d'attein- 
dre à  la  vérité,  de  se  désaltérer  à  la  fontaine  de  la  sagesse  et 
d'être  illuminée  d'en  haut,  s'empresse  de  son  côté  de  faire  res- 
plendir sa  face  sur  elle,  de  l'éclairer  des  rayons  de  la  sagesse, 
se  montrant  à  elle  d'une  façon  plus  claire  et  plus  familière 
qu'auparavant,  et  lui  découvrant  les  secrets  intimes  de  son 
cœur.  Sous  l'influence  de  cette  lumière  l'âme  pénètre  les  cho- 
ses de  la  foi,  leurs  raisons  et  le  lien  qui  les  unit  entre  elles,  et 
joyeuse  elle  chante  ce  cantique  de  la  reconnaissance  :  «  Je 
«  bénirai  le  Seigneur  qui  m'accorde  l'intelligence.  » 

«  Combien  cette  grâce  est  précieuse  et  désirable,  c'est  ce 
qu'exprime  le  prophète  quand  il  dit  :  «  Bienheureux  l'homme 
que  vous  instruisez  vous-même,  Seigneur,  et  à  qui  vous  ensei- 
gnez votre  loi  ».  C'est  ce  qui  faisait  dire  également  à  saint 
Jean  s'adressant  aux  âmes  purifiées  :  «  Son  onction  vous  ins- 
truit de  toutes  choses  (i).  » 

Dom  J.  Huyben,  0.  S.  B. 

(i)  Dionysii  Carthusiani,  Opéra  omnia,  t.  XLI,  p.  io5-io6. 
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LA  VIE  SPIRITUELLE 


REVUE    MENSUELLE 


LES   PRINCIPES   ET   LA   PRATIQUE 


Marie    Médiatrice 

Sa  Maternité  spirituelle 

Pour  exciter  notre  amour  filial  envers  Marie,  duquel 
iépend  toute  la  perfection  de  notre  dévotion  envers  elle, 
une  des  considérations  les  plus  fructueuses  est  celle  de  sa 
maternité  spirituelle  à  l'égard  de  tous  les  chrétiens,  mater- 
lité  toute  d'amour  et  comparable  seulement  à  la  paternité 
ie  Dieu  à  notre  égard. 

Mais  avant  de  considérer  en  elle-même  cette  maternité, 
me  question  préliminaire  se  pose  :  Est-il  possible  qu'une 
créature  soit  appelée  par  Dieu  à  cette  fonction  si  relevée, 
în  coopérant  à  l'acquisition  et  à  l'application  de  toutes  les 
grâces  provenant  du  sacrifice  de  la  croix,  sans  qu'aucune 
itteinte  soit  portée  au  privilège  exclusif  de  la  sainte  huma- 
nité de  Notre-Seigneur?  N'est-il  point  contraire  à  sa  média- 
tion souveraine  qu'elle  soit  partagée  par  une  créature,  si 
Slevée  soit-elle  en  dignité  et  en  perfection? 

Assurément  il  y  aurait  opposition  avec  le  privilège 
îxclusif  de  Notre-Seigneur,  si  l'on  admettait  en  dehors  de 
lui  quelque  mérite  ou  quelque  satisfaction  ne  relevant 
point  de  lui.  Mais  puisque  l'on  affirme  que  les  mérites  et 
les  satisfactions  de  la  médiation  subalterne  de  Marie  tirent 
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toute  leur  valeur  des  mérites  et  des  satisfactions  du  divin 
Rédempteur  et  qu'ils  en  sont  seulement  une  application, 
loin  de  porter  préjudice  à  la  parfaite  médiation  de  Notre- 
Seigneur,  on  contribue  plutôt  à  la  glorifier  et  à  l'exalter. 
C'est,  en  effet,  une  vérité  bien  certaine  que  la  coopération 
donnée  par  chacun  de  nous,  avec  l'aide  divine,  à  l'applica- 
tion de  toutes  les  grâces  venues  du  Calvaire,  loin  de  dimi- 
nuer son  efficacité,  la  met  plutôt  en  relief.  N'est-ce  point 
en  ce  sens  que  saint  Paul  affirme  donner  par  ses  propres 
souffrances  à  la  Passion  de  Jésus-Christ  l'accomplisse- 
ment qui  lui  manque  ?  (i)  N'est-ce  point  aussi  ce  que  l'A- 
pôtre reconnaît  quand  il  rend  gloire  à  Dieu  et  à  la  puis- 
sance de  sa  grâce  pour  le  bien  qui  est  en  lui?  (2) 

Ne  doit-il  pas  en  être  de  même  de  la  coopération  donnée 
par  le  prêtre  à  la  sanctification  des  âmes  en  vertu  des 
pouvoirs  communiqués  par  Notre-Seigneur  lui-même, 
puisque  l'acte  est  réellement  accompli  au  nom  ou  avec  la 
puissance  de  Notre-Seigneur  et  par  une  application  des 
mérites  de  son  sacrifice?  C'est  ce  que  laisse  entendre 
encore  saint  Paul,  quand,  traitant  du  ministère  des  apôtres 
(et  c'est  également  vrai  de  leurs  successeurs),  il  dit  que 
ce  ministère  s'accomplit  au  nom  de  Notre-Seigneur  dont 
ils  sont  comme  les  gérants  (3).  On  en  dira  autant  de  la 
médiation  d'intercession  exercée  par  les  saints  au  ciel. 
Cette  médiation  est  appuyée  sur  les  mérites  de  Jésus-Christ, 
dont  ils  demandent  l'application  en  faveur  de  ceux  qui  les 
prient.  Car,  selon  l'enseignement  de  saint  Paul,  tout 
repose  sur  l'interpellation  que  Notre-Seigneur  au  ciel 
adresse  incessamment  pour  nous  à  son  Père  (4). 

Ne  doit-il  pas  en  être  de  même  de  la  coopération  de 
Marie,  plus  parfaite  et  plus  universelle  que  celle  des  saints 
du  ciel  ou  du  prêtre  sur  la  terre,  mais  coopération  toujours 
dépendante  des   mérites  de    Notre-Seigneur?  Dans   son 


(1)  Épître  aux  Colossiens,  1,  a4.  —  (a)  Première  épître  aux  Corin- 
thiens, xv,  10.  —  (3)  Deuxième  épitre  aux  Corinthiens,  v,  30.  — 
(6)  Épître  aux  Hébreux,  vin,  2"). 
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hymne  de  reconnaissance,  Marie  renvoie  au  Seigneur,  son 
Sauveur,  toute  la  gloire  pour  le  bien  qui  est  en  elle,  et 
toutes  les  prérogatives  que  Dieu  lui  a  conférées,  parmi 
lesquelles  est  aussi  sa  maternité  spirituelle.  Ainsi,  comme 
les  grandes  merveilles  de  la  création  publient  la  gloire  de 
Dieu,  la  participation  subordonnée  de  la  Sainte  Vierge  à 
notre  rédemption  et  à  l'application  de  toutes  les  grâces 
méritées  par  Jésus,  manifeste  les  grandeurs  de  la  rédemp- 
tion accomplie  par  Notre- Seigneur. 

Nous  pouvons  donc,  en  toute  sécurité,  louer  et  glorifier 
cette  coopération  de  Marie,  puisque  toutes  les  louanges 
données  à  la  Mère  vont  au  Fils,  et  que  c'est  de  lui  et  de  la 
vertu  de  son  sacrifice  que  découle  cette  prérogative  si 
excellente,  louée  et  glorifiée  dans  son  auguste  Mère. 

En  même  temps  cette  prérogative  la  rend  notre  mère. 
Sa  maternité  à  notre  égard  ne  consiste  pas  seulement  en 
ce  qu'elle  a  donné  la  vie  du  corps  au  Sauveur  du  monde, 
mais  principalement  en  ce  que,  par  son  sacrifice  et  ses 
souffrances,  elle  a  coopéré  à  l'acquisition  de  toutes  les 
grâces  destinées  à  l'humanité  entière,  et  en  ce  que,  par 
son  intercession  constante  au  ciel,  elle  obtient  à  tous  les 
hommes  toutes  les  grâces  provenant  du  sacrifice  du 
Calvaire.  C'est  cette  double  médiation  constituant  la  mater- 
nité spirituelle  de  Marie,  que  nous  voudrions  considérer, 
pour  mieux  répondre  à  son  amour  maternel  et  pratiquer 
à  son  égard  une  union  filiale  plus  parfaite.  Nous  examine- 
rons d'abord  la  coopération  de  Marie  dans  la  première 
acquisition  de  toutes  les  grâces  provenant  pour  nous  de  la 
rédemption  par  Notre-Seigneur. 

I 

Coopération  de  Marie  a  l'Incarnation  rédemptrice 

Assurément  Dieu,  dans  sa  toute-puissance,  aurait  pu 
procurer  le  salut  du  genre  humain  sans  recourir  au 
consentement  de  Marie,  de  même  qu'il  aurait  pu  atteindre 
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cette  même  fin  autrement  que  par  1  Incarnation  de  son 
divin  Fils.  Mais  ayant  choisi  l'Incarnation  comme  moyen 
de  réconcilier  à  son  amour  l'humanité  déchue,  il  voulut 
associer  Marie  à  cette  œuvre  en  demandant  qu'elle  donnât 
son  consentement  à  l'Incarnation  rédemptrice  telle  qu'il 
voulait  l'accomplir. 

Le  fait  de  ce  consentement  de  Marie  est  manifeste  dans 
le  récit  évangélique,  si  l'on  considère  la  proposition  de 
l'ange,  qui  attend  la  réponse  de  la  Vierge  et  ne  s'éloigne 
qu'après  l'avoir  obtenue.  Aussi  ce  consentement  a-t-il  été 
loué  et  glorifié  par  beaucoup  de  pieux  docteurs  qui  se 
plaisent  à  montrer,  comme  dans  un  tableau  résumant 
toute  l'histoire  antérieure  à  l'Incarnation,  le  genre  humain 
attendant  avec  anxiété  ce  consentementlibérateur  et  datant 
de  cette  minute  le  commencement  de  sa  délivrance. 

«  0  bienheureuse  Marie,  s'écrie  saint  Fulbert,  évèque 
de  Chartres  au  XIe  siècle,  toute  l'humanité  captive  solli- 
cite votre  consentement.  0  Reine,  vous  êtes  pour  le  monde 
le  gage  de  sa  foi  ;  ô  Vierge,  ne  différez  point,  donnez  de 
suite  à  l'ambassadeur  divin  la  réponse  attendue  et  devenez 
Mère  du  Rédempteur  (i).  » 

«  O  Vierge,  dit  saint  Bernard,  l'ange  attend  votre 
réponse,  car  il  est  temps  qu'il  retourne  à  Dieu  qui  l'a 
envoyé.  Nous  aussi,  ô  Souveraine,  nous  attendons  la 
parole  de  miséricorde,  nous  qu'opprime  misérablement 
une  sentence  de  condamnation.  Et  voici  que  vous  est  offert 
le  prix  de  notre  salut.  Nous  serons  aussitôt  délivrés  si  vous 
consentez...  Le  monde  entier,  prosterné  à  vos  genoux, 
attend  que  votre  réponse  nous  donne  le  salut  (a).  » 

Le  consentement  de  Marie  a  été  d'autant  plus  méritoire 
pour  nous  que,  pour  elle,  il  comportait  un  sacrifice  très 
douloureux,  qu'elle  dut  unir  à  celui  de  son  divin  Fiis, 
commencé   dès  ce  moment  même.    C'était,   en   effet,  le 


(i)  Sermon  IX,  3  De  annuntiatione,  P.  L.,  t.  CXLI,  col.  337. 
(a)  Homélie   IV,  8   Super  evangelium  Missus  est,  P.  L.  t.  CLXXXIII, 
col.  83  sq. 
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consentement  à  l'Incarnation  rédemptrice  qui  devait  avoir 
pour  terme  le  sacrifice  du  Calvaire  et  entraîner  pour 
Marie  d'indicibles  douleurs.  Elle  le  savait  par  les  lumières 
surnaturelles  très  grandes  qui  éclairaient  son  intelligence 
et  que  le  message  de  l'ange  dut  encore  augmenter.  Sa 
réponse  :  Voici  la  servante  du  Seigneur,  qu'il  me  soit  fait 
selon  votre  parole,  était  une  acceptation  de  ces  souffrances 
qui  devaient  torturer  sans  interruption  son  cœur  de  mère 
et  qui  furent  alors  acceptées  par  elle  avec  un  immense 
amour  des  âmes.  A  cette  heure  même  où,  dans  son  cliaste 
sein,  le  Verbe  entrant  en  ce  monde  s'offrait  à  son  Père 
pour  accomplir  le  sacrifice  rédempteur,  elle  s'unit  pleine- 
ment à  lui  et  s'offrit  elle  aussi,  selon  le  mot  de  saint 
Bernardin  de  Sienne  (i),  comme  un  parfait  holocauste 
pour  la  réparation  et  la  délivrance  de  tout  l'univers,  pour 
la  louange  et  la  gloire  de  Dieu  qui  devaient  en  être  la 
conséquence. 

C'est  donc  du  premier  moment  de  l'Incarnation  que 
date  la  première  offrande  du  sacrifice  de  Marie.  Depuis 
lors,  elle  ne  cessa  de  le  renouveler  en  union  avec  celui  du 
Christ,  dont  l'auteur  de  l'Imitation  dit  justement  que  sa 
vie  entière  fut  une  croix  et  un  martyre  continus.  On 
ne  manquerait  pas  à  la  vérité  en  appliquant  au  ressou- 
venir de  ce  sacrifice  pendant  la  longue  période  de  la 
vie  de  Marie  ce  texte  évangélique  attestant  qu'elle  conser- 
vait, en  les  repassant  dans  son  coeur,  toutes  les  paroles 
entendues  (2).  Si  ce  texte  se  rapporte  d'abord  aux  circons- 
tances qui  accompagnèrent  la  naissance  du  Sauveur  ou 
d'une  manière  générale  aux  événements  de  son  enfance 
et  de  son  adolescence,  il  exprime  aussi  avec  exactitude 
ce  que  nous  connaissons  du  Cœur  de  Marie,  si  parfaite- 
ment uni  à  celui  de  Jésus.  «  0  Marie,  écrit  le  cardinal  Pie, 
dès  longtemps  déjà  vous  ne  jouissiez  pas  de  la  présence  de 
votre  Fils  sans  ressentir  dans  votre  cœur  de  cruels  déchi- 


(1)  Sermon  VIII  De  Annuntiatione,  Opéra,  Lyon,  i65o,  t.  IV,  p.  107. 
(a)  S.  Luc,  11,  19,  5i . 
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rements.  L'Évangile,  qui  résume  en  un  seul  mot  tant 
d'années  de  la  vie  du  Dieu  fait  homme,  en  disant  qu'il 
vous  était  soumis,  résume  en  un  mot  aussi  les  années 
correspondantes  de  votre  vie  :  Maria  autem  conservabat 
omnia  verba  hœc  conjerens  in  corde  suo.  Vous  conserviez 
dans  votre  cœur  tous  les  événements  qui  s'étaient  passés, 
toutes  les  paroles  qui  s'étaient  dites  à  son  sujet,  les  médi- 
tant, les  comparant,  les  étudiant  sans  cesse,  en  pénétrant 
chaque  jour  davantage  le  sens  prophétique;  et  parmi  ces 
choses  qui  vous  éclairaient  l'avenir  d'une  lumière  mena- 
çante, la  prophétie  de  Siméon  vous  faisait  subir  d'avance 
les  terribles  angoisses  de  la  période  finale  (i).  » 

Vint  enfin  pour  Marie  l'heure  où  elle  dut  accomplir  au 
pied  de  la  croix  le  suprême  sacrifice,  depuis  si  longtemps 
entrevu,  accepté  et  désiré  pour  le  salut  du  monde.  Ce 
sacrifice  a  été  dépeint  d'une  manière  très  expressive  par 
un  vieux  moine  cistercien  du  XIe  siècle,  Arnaud  de  Bonne- 
val  : 

«  Une  était  en  ce  douloureux  moment  la  volonté  de 
Notre-Seigneur  et  de  Marie;  un  était  l'holocauste  simulta- 
nément offert  à  Dieu  par  Jésus  et  par  Marie,  par  Jésus 
dans  le  sang  de  sa  chair,  par  Marie  dans  le  sang  de  son 
cœur  (a)  ».  —  «  Un  était  l'holocauste  offert  pour  le  rachat 
du  monde  ;  holocauste  offert  simultanément  sur  deux 
autels,  l'un  reposant  dans  le  cœur  de  Marie,  l'autre  dans  le 
corps  de  Jésus-Christ;  Jésus  immolant  sa  chair,  Marie 
immolant  son  âme.  »  Double  autel  que  le  pieux  cistercien 
compare  aux  deux  autels  de  l'ancien  tabernacle  juif  : 
«  L'autel  des  holocaustes  où  les  victimes  étaient  offertes, 
figurant  l'holocauste  de  Marie  ;  et  l'autel  des  parfums  où 
s'offrait  aussi  le  sacrifice  du  soir,  figure  du  sacrifice  que 
Notre-Seigneur  devait  lui-même  offrir  dans  la  plénitude 
des  temps  pour  le  salut  du  monde  (3).  » 

(i)  Lettre  pastorale  du  aa  juillet  1873.  La  Vierge  Marie  d'après 
Mgr  Pie,  Paris,  1881,  p.  306  sq. 

(2)  De  laudibus  Beatm  Marix  Virginis,  P.  L.,  t.  GLX.XXIX,  col.  1737. 

(3)  Tractatus  de  septem  verbis  Domini  in  cruce,  III,  col.  1694  sq. 
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Si  l'on  veut  mieux  comprendre  encore  le  sacrifice  de 
Notre-Dame  et  tout  ce  que  nous  lu i  devons,  on  doit  obser- 
ver qu'il  comportait  une  triple  association  très  parfaite  de 
Marie  aux  souffrances,  à  l'amour  et  aux  mérites  de  son 
divin  Fils. 

Gomment  le  cœur  de  Marie  n'aurait-il  point  ressenti 
toutes  les  souffrances  de  Jésus?  «  Non,  il  ne  faut  point 
allumer  de  feux,  dit  Bossuet,  il  ne  faut  point  armer  les 
mains  des  bourreaux,  ni  animer  la  rage  des  persécuteurs 
pour  associer  cette  mère  aux  souffrances  de  Jésus-Christ. 
Il  est  vrai  que  les  saints  martyrs  avaient  besoin  de  cet 
attirail  ;  il  leur  fallait  des  roues  et  des  chevalets  ;  il  leur 
fallait  des  ongles  de  fer  pour  marquer  leur  corps  de  ces 
traits  sanglants  qui  les  rendaient  semblables  à  Jésus-Christ 
crucifié.  Mais  si  cet  horible  appareil  était  nécessaire  pour 
les  autres  saints,  il  n'en  est  pas  ainsi  de  Marie  ;  et  c'est  peu 
connaître  quel  est  son  amour,  que  de  croire  qu'il  ne  suffit 
pas  pour  son  martyre  :  il  ne  faut  qu'une  même  croix  pour 
son  bien-aimé  et  pour  elle.  Voulez-vous,  ô  Père  éternel, 
qu'elle  soit  couverte  de  plaies?  Faites  qu'elle  voie  celles  de 
son  fils,  conduisez-la  seulement  au  pied  de  la  croix  et 
laissez  ensuite  agir  son  amour  (i)...  Vous  étonnez-vous,  si 
je  dis  que  son  affliction  n'a  point  d'exemple  et  qu'elle 
opère  des  effets  en  elle  que  l'on  ne  peut  voir  nulle  part 
ailleurs  :  il  n'est  rien  qui  puisse  produire  des  effets  sem- 
blables. Le  Père  et  le  Fils  partagent  dans  l'éternité  une 
même  gloire,  la  mère  et  le  fils  partagent  dans  le  temps  les 
mêmes  souffrances;  le  Père  et  le  Fils  une  même  source  de 
plaisirs,  la  mère  et  le  fils  un  même  torrent  d'amertume;  le 
Père  et  le  Fils  un  même  trône,  la  mère  et  le  fils  une  même 
croix.  Si  on  perce  sa  tête  d'épines,  Marie  est  déchirée  de 
toutes  les  pointes;  si  on  lui  présente  du  fiel  et  du  vinaigre, 
Marie  en  boit  toute  l'amertume;  si  on  étend  son  corps  sur 
une  croix,  Marie  en  souffre  toute  la  violence.  Qui  fait  cela, 


(i)  Premier  sermon  sur  la  Compassion  de  la  Sainte  Vierge,  première 
partie. 
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sinon  son  amour?  Et  ne  peut-elle  pas  dire  dans  ce  triste 
état,  en  autre  sens  que  saint  Augustin  :  Pondus  meum 
amor  meus  (i),  «  Mon  amour  est  mon  poids  »?  Car, 
ô  amour,  que  vous  lui  pesez  !  ô  amour,  que  vous  pressez 
son  cœur  maternel  !  Cet  amour  fait  un  poids  de  fer  sur 
sa  poitrine,  qui  la  serre  et  l'oppresse  si  violemment  qu'il 
y  étouffe  jusqu'aux  sanglots  ;  il  amasse  sur  sa  tête  une 
pesanteur,  en  cela  plus  insupportable,  que  la  tristesse  ne 
lui  permet  pas  de  s'en  décharger  par  des  larmes  :  il  pèse 
incroyablement  sur  tout  son  corps  par  une  langueur  qui 
l'accable  et  dont  tous  ses  membres  sont  presque  rompus. 
Mais  surtout  cet  amour  est  un  poids  parce  qu'il  pèse  sur 
Jésus-Christ  même;  car  Jésus-Christ  n'est  pas  le  seul  en 
cette  rencontre  qui  fasse  sentir  ses  douleurs.  Marie  est 
contrainte  malheureusement  de  le  faire  soulfrir  à  son  tour; 
ils  se  percent  tous  deux  de  coups  mutuels;  il  est  de  ce  fils 
et  de  cette  mère  comme  de  deux  miroirs  opposés  qui,  se 
renvoyant  réciproquement  tout  ce  qu'ils  reçoivent  par 
une  espèce  d'émulation,  multiplient  les  objets  jusqu'à 
l'infini.  Ainsi  leur  douleur  s'accroît  sans  mesure,  pendant 
que  les  flots  qu'elle  élève  se  repoussent  les  uns  sur  les 
autres  par  un  flux  et  reflux  continuel;  si  bien  que  l'amour 
de  la  sainte  Vierge  est  en  cela  plus  infortuné  qu'il  compa- 
tit avec  Jésus-Christ  et  ne  le  console  pas,  qu'il  partage 
avec  lui  ses  douleurs  et  ne  les  diminue  pas  ;  au  contraire 
il  se  voit  forcé  de  redoubler  les  peines  du  fils  en  les  com- 
muniquant à  la  mère  (2).  » 

Associée  à  toutes  les  souffrances  de  Jésus,  Marie  l'était 
aussi  à  son  immense  amour  pour  le  salut  de  l'humanité 
pécheresse.  Pressé  par  sa  charité,  le  Christ  aspirait  après 
le  baptême  de  souffrances  qu'il  devait  recevoir  :  ainsi  pres- 
sée par  un  parfait  amour  des  chrétiens,  Marie  embrassait 
généreusement  toutes  les  douleurs  du  Rédempteur.  Celui- 
ci  se  réjouissait  que  ses  souffrances  nous  fussent  utiles  : 


(1)  Confessions,  1.  XIII,  c.  ix. 
(a)  Bossue t,  ibid. 
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Marie  se  réjouissait  que  son  Fils  unique  fût  offert  pour  le 
salut  du  genre  humain  (i). 

Elle  était  associée  à  ses  mérites.  Non  par  néceesité,  le 
sacrifice  de  Notre-Seigneur  suffisait  pleinement  à  la 
rédemption  du  monde;  mais,  dans  sa  bonté  et  sa  sagesse 
et  par  amour  pour  nous,  il  pi  ut  à  Dieu  d'appeler  Marie  à 
cette  dignité.  Assurément  ei  le  ne  pouvait  mériter  pour  toute 
l'humanité  à  titre  de  justice.  Seul  Noire-Seigneur,  à  cause 
de  sa  dignité  infinie,  était  capable  d'un  tel  mérite.  Asso- 
ciée au  sacrifice  rédempteur.  Marie  ne  pouvait  mériter  et 
satisfaire  qu'à  titre  secondaire,  en  vertu  des  mérites  de 
Notre-Seigneur  médiateur  souverain.  Pour  cette  même 
raison,  ses  mérites  pour  nous  étaient  seulement  des  mérites 
que  les  théologiens  appellent  des  mérites  de  convenance, 
puisant  toute  leur  valeur  dans  le  grand  amour  de  Dieu 
pour  elle  et  dans  l'union  très  parfaite  de  son  âme  avec 
Dieu  (a).  Mais  dans  cet  ordre  restreint  qui  seul  lui  conve- 
nait, qui  pourrait  dire  la  perfection  de  ses  mérites  procu- 
rés par  des  souffrances  continuelles,  d'une  intensité  inouïe, 
comparables  seulement  à  celles  de  Notre-Seigneur,  et  par 
un  vaste  amour  surpassant  de  beaucoup  celui  de  tous  les 
anges  et  de  tous  les  saints?  Qui  pourrait  exprimer  la  per- 
fection de  ces  mérites  dans  l'étendue  de  leur  application 
faite  à  toutes  les  âmes  pour  lesquelles  Notre-Seigneur  offrait 
son  sacrifice  propitiatoire?  C'était  pour  toutes  ces  âmes  que 
Marie,  au  moment  de  l'Annonciation,  avait  prononcé  le 
Fiat  qui  devait  lui  imposer  de  telles  souffrances.  Pour  tou- 
tes, depuis  l'Annonciation  elle  avait  incessamment  continué 
son  douloureux  sacrifice.  Pour  elles  encore  au  pied  de  la 
croix,  elle  s'offrait  en  union  avec  son  divin  Fil». 

Que  les  générations  chrétiennes  louent  à  jamais  le  Christ, 

(i)  S.  Bonaventure,  In  I  Sent.,  dist.  xlviii,  Quaracchi,  t.  I,  p.  861. 

(a)  C'est  l'enseignement  de  Pie  X  dans  l'encyclique  Ad  diem  illum 
du  a  février  190!  :  «  Marie,  parce  qu'elle  l'emporte  sur  tous  en  sain- 
teté et  en  union  avec  Jésus-Christ  et  qu'elle  a  été  associée  par  lui  à 
l'œuvre  de  la  rédemptiOD,  nous  mérite  de  congruo,  comme  disent  les 
théologiens,  ce  que  Xotre-Seigneur  nous  a  mérité  de  condigno.  » 
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Sauveur  du  monde,  Notre-Seigneur  crucifié,  et  la  puis- 
sance et  la  sagesse  de  Dieu  si  éclatantes  dans  le  mystère 
de  la  crucifixion  (i).  Mais  qu'elles  louent  aussi  l'amour  de 
Marie  associée  par  Dieu  à  notre  rédemption  et  coopérant  à 
notre  salut  par  d'indicibles  douleurs  endurées  avec  une  si 
admirable  constance! 

II 

Marie  appelée  notre  Mère  a  cause  de  sa  coopération 
au  sacrifice  rédempteur 

L'Écriture  appelle  Eve  «  la  mère  des  vivants  »,  parce 
qu'elle  a  donné  la  vie  du  corps  à  l'humanité.  Avec  encore 
plus  de  vérité,  à  cause  de  sa  coopération  à  notre  rédemp- 
tion, la  Sainte  Vierge  reçoit  ce  même  nom  de  «  mère  des 
vivants  »,  mère  de  tous  ceux  qui,  par  les  mérites  de  Jésus- 
Christ,  sont  appelés  à  vivre  de  la  véritable  vie  des  enfants 
de  Dieu.  L'Église  nous  l'assure  dans  sa  liturgie  et  nous  fait 
chanter  que  Marie  a  pris  en  échange  et  porte  véritable- 
ment le  nom  d'Eve  ou  de  mère  des  vivants,  que  ceile-ci 
avait  perdu  par  sa  désobéissance.  «  Le  mystère  de  la  Com- 
passion de  Marie,  écrit  le  cardinal  Pie,  c'est-à-dire  de  Marie 
souffrant  avec  Jésus,  partageant  son  supplice  et  son  amour, 
les  sentiments  de  son  cœur  en  même  temps  que  ses  tour- 
ments, est  devenu  le  mystère  de  notre  adoption  et  de  notre 
entrée  dans  sa  famille.  0  Vierge  très  pure,  pouvons-nous 
nous  écrier,  empruntant  une  pensée  de  saint  Jean  Damas- 
cène,  vous  payez  maintenant  avec  usure  les  joies  sans 
mélange  de  votre  premier  enfantement;  les  douleurs  que 
vous  ne  connûtes  point,  alors  que  vous  mettiez  au  monde 
sans  violence  Celui  que  vous  aviez  conçu  sans  corruption, 
vous  les  ressentez  maintenant  que,  les  entrailles  déchirées 
par  la  compassion  maternelle,  vous  produisez  de  nouveau 
en  quelque  sorte  votre  Fils  bien-aimé  tout  sanglant  et  tout 

(i)  Première  épîlre  aux  Corinthiens,  i,  a3  sq. 
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léchiré  pour  notre  salut.  C'est  maintenant,  ajouterons- 
îous  avec  saint  Augustin,  que  compatissant  à  votre  Jésus 
[ui  meurt  «  vous  coopérez  avec  lui  par  la  charité  à  faire 
taître  les  enfants  de  Dieu  dans  l'Église  (i)  »  et  que,  parmi 
e  martyre  de  votre  cœur  et  la  véhémence  d'une  affliction 
nfinie,  vous  tirez  de  votre  sein  béni  la  race  des  chrétiens, 
t  vous  enfantez  ce  peuple  dont  la  destinée  est  d'être  sur  la 
erre  comme  un  autre  Jésus-Christ  s'acheminant  vers  la 
[loire  du  Christ  ressuscité  à  travers  les  tribulations  et  les 
preuves  du  Christ  persécuté  et  mis  à  mort  (a).  » 

Cette  appellation  de  Mère  dont  nous  honorons  Marie  e^t 
['autant  plus  légitime  que  la  grâce  que  nous  devons  à  la 
©opération  de  Marie  nous  unit  au  corps  mystique  de 
lotre-Seigneur  et,  en  nous  faisant  participera  sa  vie,  nous 
lonne  avec  lui  une  fraternité  spirituelle  effective  (3). 

A  cette  Mère  si  aimante  qui  nous  a  enfantés  à  la  grâce 
u  prix  de  tant  de  souffrances,  nous  devons  donc,  après 
)ieu,  tout  notre  amour  :  «  En  vérité  elle  a  été  (clans  ses 
ouffrance»)  forte  et  compatissante,  douce  et  austère,  ne  se 
Qénageant  point  et  nous  donnant  avec  grande  abondance. 
!lle  doit  donc  être  aimée  et  vénérée  par  nous  au  premier 
ang,  après  la  très  sainte  Trinité  et  après  son  bienheureux 
'ils,  Jésus-Christ  Notre-Seigneur  (/»)•  » 

E.  DlJBLANCHT,   S.  M. 


(i)  S.  Augustin,  De  tancta  Virginitate,  vi.  P.  L.,  t.  XL,  col.  3gg. 
(a)  La  Vierge  Marie  d'après  Mgr  Pie,  p.  367. 

(3)  Enseignement  de   Pie  X  dans  l'encyclique  Ad  diem  illum  du 
février  igoi. 

(4)  S.  Bonaventure,  In  I  Sent.,  dist.  xlviii,  Ouaracchi,  t.  I,  p.  861. 


LES    MAITRES   ET   LES    MODÈLES 


SAINT    DOMINIQUE    DE   SILOS 

- 

I.  —  La  formation 

Dans  cette  année  où  l'on  célèbre  le  septième  centenaire  de 
la  mort  de  saint  Dominique  de  Guzman,  n'est-ce  pas  justice; 
de  rappeler  ce  que  fut  saint  Dominique  de  Silos?  On  a  dit 
que  le  grand  fondateur  des  Frères  Prêcheurs  avait  fait  tort  au 
grand  abbé  bénédictin,  restaurateur  de  l'abbaye  de  Silos,  libé- 
rateur des  captifs,  sauveur  de  son  peuple,  «  second  Moïse  », 
ainsi  que  l'ont  appelé  ses  premiers  historiens.  Au  contraire,  le 
souvenir  de  notre  Père  saint  Dominique  devrait  nous  rappe- 
ler le  thaumaturge  bénédictin  qui  fut  pour  ainsi  dire  notre 
aïeul.  On  sait  que  Jeanne  d'Aza  dut  à  l'intercession  de  saint 
Dominique  de  Silos  la  naissance  d'un  fils  qu'elle  appela  et 
pour  cause  Dominique.  C'est  donc  l'histoire  elle-même  qui 
nous  conduit  à  étudier  l'abbé  de  Silos,  comme  si  cette  étude 
devait  nous  donner  certaines  explications  premières  et  fonda- 
mentales sur  les  origines  religieuses  et  le  caractère  de  notre 
B.  Père.  Assurément  si  l'on  ne  considère  dans  le  fondateur  des 
Dominicains  que  l'apologiste,  le  théologien,  l'administrateur, 
on  pourra  ne  pas  distinguer  clairement  les  relations  qui  le 
rattachent  à  Dominique  de  Silos  et  à  la  tradition  bénédictine. 
Mais  si  l'on  envisage  surtout  dans  le  patriarche  des  Prêcheurs, 
le  saint,  on  constatera  que  chez  lui  le  mystique,  l'ascète  con- 
tinue une  tradition  dont  les  saints  bénédictins  et  particulière- 
ment saint  Dominique  de  Silos  sont  les  principaux  représen- 
tants. La  vie  bénédictine  est  aux  origines  de  la  vie  dominicaine, 
c'est  pourquoi  lorsqu'un  frère  prêcheur  vient  demander  l'hos- 
pitalité dans  un  monastère  bénédictin,  il  a  l'impression  de  se 
trouver  encore  dans  sa  famille  et  pour  ainsi  dire  chez  ses 
grands-parents.  On  sait  que  saint  Dominique  de  Guzman 
aimait  les  livres,  la  psalmodie  et  le  chant,  l'ascétisme,  les  orai- 
sons et  les  mortifications  dans  la  grotte  de  Ségovie.  On  n'est 
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ias  vraiment  dominicain  si  l'on  n'apprécie  pas  l'étude,  mais  on 
.'est  certainement  pas  non  plus  vraiment  dominicain  si  l'on 
'aime  pas  la  prière  psalmodiée  ou  chantée  en  commun,  les 
raisons  ardentes  et  les  pratiques  de  l'ascétisme.  Les  grands 
bbés  bénédictins  espagnols  au  XI*  siècle  ont  souvent  débuté 
<ar  la  vie  anachorétique,  ensuite  seulement  ils  se  sont  assimilé 
îs  usages  de  la  vie  cénobitique.  Ce  sera  le  cas  pour  saint 
»ominique  de  Silos.  iNous  verrons  que  l'ascétisme  et  la  sain- 
îté  ont  été  en  lui  la  source  première  de  l'apostolat  le  plus 
îcond,  de  sa  mission  civilisatrice  et  rédemptrice. 


Saint  Dominique  de  Silos,  qui  devait  dépenser  toutes  les 
jrces  de  son  âge  mûr  et  de  sa  vieillesse  en  Vieille-Cas  tille,, 
'était  pas  né  dans  cette  province,  mais  au   sud  de  la  Navarre, 

Canas,  grand  village  situé  dans  la  riante  vallée  de  la  Rioja. 
a  naissance  porte  une  date  fatidique,  l'an  iooo.  Ses  parents, 
onnêtes  et  pieux,  n'étaient  que  de  très  pauvres  cultivateurs, 
emarquons  au  passage  que  nombre  de  moines  se  recrutaient 
ans  la  classe  laborieuse  des  paysans.  L'éducation  bénédictine, 
ils  étaient  suffisamment  doués,  les  élevait  progressivement 
ux  plus  hautes  charges,  à  la  plus  parfaite  distinction,  les  ren- 
ant  capables  de  traiter  avec  les  nobles  et  les  princes.  Les  pre- 
îiers  chroniqueurs,  qui  n'ont  pas  assez  compris  comment 
îtte  modeste  origine  des  plus  célèbres  abbés  ou  saints  béné- 
ictins  prouve  d'une  manière  irrécusable  l'excellence  de  la 
iscipline  bénédictine,  ont  tenté  d'anoblir  les  familles  de  ces 
bbés,  de  ces  saints.  Grimald,  disciple  de  saint  Dominique  de 
ilos,  nous  dit  que  son  maître  appartenait  à  une  lignée  qui 
trait  toujours  fleuri  en  noblesse,  en  religion,  en  extrême  géné- 
îsité.  Il  ignore  évidemment  le  nom  de  cette  noble  famille, 
[ais  le  poète  Berceo,  qui  vivait  un  siècle  et  demi  plus  tard, 
lit  que  le  saint  descendait  en  droite  ligne  des  Mansos.  Les 
ollandisles  ne  manqueraient  pas  de  nous  conseiller  un  peu 
e  défiance  au  sujet  de  ces  anoblissements  posthumes  (i). 

(i)  La  principale  source  concernant  saint  Dominique  de  Silos  est 
i  relation  du  moine  Grimald.  Composée  par  un  contemporain  et 
isciple  du  saint,  adressée  à  des  religieux  capables  de  la  critiquer, 
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Quoi  qu'il  en  soit,  retenons  que  les  parents  de  Dominique 
étaient  de  pauvres  cultivateurs.  Ils  n'avaient  pas  de  domesti- 
que, de  bouvier,  c'est  pourquoi  dès  que  Dominique  fut  en  àg( 
de  prendre  partaux  travaux  de  la  campagne,  ils  lui  confièrent 
la  garde  du  troupeau.  Durant  quatre  années  consécutives,  U 
jeune  adolescent  mena  donc  les  brebis  et  les  chèvres  à  travers 
les  vallées  et  les  collines  qui  entourent  Carias,  contrée  pitto- 
resque et  magniGque.  C'est  alors  qu'il  acquit  l'amour  des 
grottes  obscures  et  fraîches,  des  vallées  silencieuses,  de; 
sommets  éclairés.  Dans  la  mauvaise  saison,  il  demeurait  à  la 
maison  et  se  familiarisait  avec  tous  les  travaux  des  pasteurs  el 
des  cultivateurs. 

Cependant  les   réflexions  et  méditations  qu'il    avait   faites 
dans  les  loisirs  et  la  paix  des  solitudes  avaient,  avec  la  grâce 
de  Dieu,  fait  naître  et  croître  en  son  âme  le  besoin  d'une  viej 
plus  idéale,  plus  parfaite.  Vers  seize  ou  dix-sept  ans,  quand 
il  se  trouva  trop  grand  pour  continuer  à  garder  le  troupeau 
et  qu'il  fut  en  âge  de  choisir  un  métier,  il  manifesta  le  désir ^ 
impérieux  de  devenir  prêtre.  Il    avait  dans  son  enfance  fré- 
quenté l'école  bénédictine   de   son  village,  tenue  au  prieuré 
de  Sainte-Marie  de  Canas.  Il  reprit  ses  études,  les  continua,' 
les  acheva   sans  doute  au  séminaire  de  Najera.  Il  était  très- 
intelligent,   très   laborieux,   il   fit  de  rapides  progrès  et   fut 
ordonné  prêtre  par  Tévêque  de  cette  ville.  Selon  la  coutume: 
de  ce  temps,  il  revint  dans  sa  famille  à  Canas  pour  aider  le-* 
curé   de    ce    grand    village  dans    le    ministère    paroissial.    Il 


cette  notice  est  un  document  de  toute  première  valeur.  Au  XIII'  siè- 
cle, le  premier  poète  de  la  Rioja,  Berceo,  a  traduit  cette  biographie 
en  vers  espagnols.  Voir  La  Vida  de  Santo  Domingo  de  Silos  par  Gonzalo 
de  Berceo,  édition  critique  publiée  par  Johx  D.  Fitz  Geraxd.  La  bio-^ 
graphie  de  Grimald  se  trouve  dans  Vergara,  Vida  y  milagros  de  el] 
thaumaturgo  espanol  Moyses  segundo,  redemptor  de  cautivos,  Sancto  Domingo 
Manso,  etc..  Nous  avons  mis  à  contribution  :  l'Histoire  de  l'abbaye  de 
Silos  et  le  Recueil  des  chartes  de  l'abbaye  de  Silos  de  Dom  Ferotis.  Voir 
aussi  L'ancien  trésor  de  l'abbaye  de  Silos  de  Dom  E.  Roulis.  En  dehors 
de  ces  excellents  travaux  bénédictins,  nous  n'avons  trouvé  en  français 
qu'une  étude  insigniGante  dans  la  Revue  d'histoire  des  religions,  L'n 
saint  du  XI'  siècle,  Domingo  de  Silos,  par  L.  Dollvus  (1891).  Nous  saisis- 
sons ici  l'occasion  de  remercier  les  PP.  Bénédictins  espagnols  de  l'ab- 
baye de  Silos,  qui  nous  ont  reçu  avec  la  plus  généreuse  et  la  plus 
délicate  courtoisie  et  nous  ont  aidé  dans  nos  recherches. 
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convenait  que  Dominique  de  Silos  sût  par  expérience  ce 
qu'était  la  vie  du  clergé  séculier.  Toutefois  ce  n'était  point  là 
sa  véritable  vocation.  Après  une  année  et  demie  de  ce  minis- 
tère, un  appel  d'en  haut,  une  divine  inquiétude  le  porta  à  la 
recherche  d'une  existence  plus  parfaite  encore.  Il  avait,  comme 
tous  les  clercs  de  son  temps,  lu  les  Vies  des  Pères  du  désert, 
ces  premiers  fondateurs  de  l'ascèse  monastique.  D'ailleurs  des 
anachorètes  existaient  encore  en  Espagne.  Cet  idéal  absolu  de 
sainteté  et  d'héroïsme  tenta  sa  jeunesse.  11  connaissait  la  mon- 
tagne et  ses  ressources,  il  se  sentait  capable  de  suivre  les 
exemples  de  saint  Paul  ermite,  de  saint  Emilien  surtout,  fila 
de  berger  comme  lui,  qui  avait  d'abord  mené  la  vie  érémiti- 
que  dans  la  contrée  voisine.  Mais  cette  fois  Dominique  n'avertit 
pas  ses  parents,  sa  décision  leur  eût  paru  extravagante.  Il  dis- 
parut furtivement  et  s'enfonça  à  travers  les  vallées  et  les  colli- 
nes dans  la  chaîne  de  montagnes,  la  Sierra,  de  San  Lorenzo. 
Quelques  ermites  avaient  toujours  vécu  dans  cette  région. 
Dominique  dans  toute  la  puissance  et  la  beauté  de  sa  jeunesse 
choisit  comme  cellule  une  grotte  inaccessible,  ménagée  par  la 
nature  dans  la  muraille  escarpée  d'un  rocher.  Comme  les  moi- 
nes du  désert,  il  cultiva  près  de  son  antre  un  petit  jardin 
potager,  travailla  de  ses  mains,  vécut  de  légumes,  du  pain 
qu'il  gagnait  ou  que  lui  apportaient  les  habitants  du  petit  vil- 
lage de  Laguna  situé  à  une  lieue  de  là.  Au  reste,  Dieu,  les 
anges  et  les  oiseaux  des  montagnes,  éperviers  ou  hiboux, 
furent  seuls  témoins  de  ses  oraisons,  de  ses  macérations,  de  ses 
veilles  prolongées,  de  toutes  ses  luttes  contre  le  sommeil,  la 
nature  et  sans  doute  le  démon.  Le  caractère  se  trempe  et  se 
simplifie  dans  la  solitude.  Ce  n'est  pas  en  vain  qu'un  homme 
jeune  couche  durant  des  mois  sur  la  dure  et  se  nourrit  de 
légumes,  de  pain  et  d'eau.  La  plante  humaine  devient  peu  à 
peu  analogue  au  milieu  dans  lequel  elle  plonge  ses  racines. 
Par  cette  vie  ascétique  et  solitaire,  Dominique  se  forma  une 
volonté  forte  comme  le  roc,  un  esprit  lucide  comme  l'eau  du 
torrent. 

Mais  après  un  an  et  demi  de  cette  existence  austère,  l'Esprit 
divin,  qui  l'avait  arraché  au  métier  de  pasteur,  puis  à  la  fonc- 
tion de  vicaire  de  campagne,  commença  à  l'agiter  de  nouveau 
et  à  lui  inspirer  de  redescendre  dans  la  plaine.  Dominique 
commençait  à  se  rendre  compte  qu'il  était  des  enseignements 
et  même  des  vertus  que  la  solitude  ne  pourrait  lui  donner.  Or 
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il  avait  nourri  la  haute  et  légitime  ambition  d'acquérir  la  per- 
fection intégrale.  Du  sommet  des  monts  Distercii  qu'il  habi- 
tait, il  pouvait  contempler  les  corps  de  bâtiments  constituant 
l'un  des  monastères  les  plus  florissants  de  la  Navarre,  celui  de 
San  Millan  ou  de  Saint-Emilien.  En  toute  saison,  lorsque  le 
temps  était  serein  et  le  vent  favorable,  la  brise  du  matin  et  du 
soir  lui  apportait  jusque  dans  les  parois  de  sa  grotte  les  échos 
de  toutes  les  cloches  petites  et  grandes  carillonnant,  à  la 
manière  mozarabe,  la  Messe  et  les  offices  solennels  de  l'abbaye. 
Comment  résister  toujours  à  cet  appel  quotidien,  sonore  et 
joyeux,  de  la  vie  de  communauté.  Assurément  dans  le  monas- 
tère il  ne  pourrait  être  plus  mortifié,  plus  chaste,  plus  silen- 
cieux qu'il  ne  l'était  dans  sa  grotte,  mais  il  y  pratiquerait  des 
vertus  auxquelles  dans  la  solitude  il  ne  pouvait  s'exercer  :  l'o- 
béissance, la  charité  fraternelle,  la  patience,  la  douceur.  Là- 
bas,  le  labeur,  parce  qu'il  était  organisé,  était  plus  fécond  ; 
Dominique  découvrait  de  son  belvédère  les  immenses  potagers, 
vergers,  prairies  et  toutes  les  dépendances  de  l'abbaye.  Il  avait 
éprouvé  autrefois  la  passion  des  études  théologiques,  et  dans 
l'abbaye,  des  heures  étaient  réservées  à  la  lecture,  à  l'enseigne- 
ment. Enfin  les  moines  y  priaient  harmonieusement,  chantaient 
avec  ensemble,  observant  les  moindres  règles  de  la  psaltique 
et  de  la  liturgie.  Ils  assistaient  chaque  jour  au  saint  sacri- 
fice de  la  Messe.  Oui,  la  vie  commune,  à  tout  prendre,  était 
incomparablement  plus  riche,  plus  complète  que  l'existence 
de  l'anachorète.  Dominique  en  arriva  à  comprendre  clairement 
la  volonté  divine.  La  vie  solitaire  menée  par  lui  depuis  plus 
d'un  an  n'était  qu'une  étape  dans  sa  destinée,  une  sorte  de 
noviciat.  Cette  étape  était  franchie,  ce  noviciat  terminé,  il  fal- 
lait maintenant  passer  outre  et  aller  de  l'avant;  il  fallait  imiter 
saint  Emilien  son  modèle,  qui.  après  avoir  vécu  en  ermite  dans 
la  montagne,  était  venu  dans  ce  monastère.  Ce  n'est  pas  sans 
émotion  que  Dominique  se  décida  à  dire  adieu  aux  murailles 
de  sa  grotte,  à  son  lit  de  pierre  à  peine  recouvert  de  bruyères. 
Il  avait  beaucoup  combattu,  beaucoup  souffert  dans  cette 
caverne  dont  le  sol  avait  été  consacré  par  son  sang  et  ses  lar- 
mes :  il  y  avait  appris  à  vaincre  les  désirs  de  la  chair.  Avant  de 
la  quitter,  il  remercia  Dieu  à  genoux  des  grâces  qu'il  y  avait 
reçues  et  partit,  non  sans  quelque  appréhension,  mais  d'un 
pas  décidé,  vers  le  monastère  de  San  Millan. 

Quand  il  eut  frappé  énergiquement  à  la  porte  d'entrée  et 
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qu'on  lui  eut  ouvert,  son  aspect  austère,  sa  maigreur,  ses  yeux 
•qu'il  eut  toujours  très  brillants,  sa  barbe  négligée,  ses  habits 
pauvres  et  usagés,  tous  ces  dehors  extérieurs  qui  pouvaient 
également  bien  appartenir  à  un  vagabond  ou  même  à  quelque 
pauvre  aliéné  rôdant  dans  la  région,  ne  laissèrent  pas  d'inspi- 
rer quelque  inquiétude  au  frère  portier.  Le  Père  hôtelier,  à 
qui  il  exprima  ses  désirs,  le  reçut  très  charitablement,  mais  ne 
manqua  pas  de  faire  des  réserves  sur  sa  vocation  :  il  avait  passé 
l'âge  de  la  première  formation,  s'était  sans  doute  créé  dans  la 
solitude,  à  côté  de  vertus  précieuses,  des  opinions  personnel- 
les, des  habitudes  singulières  ;  les  vertus  les  plus  nécessaires 
dans  le  cloître  étaient  la  docilité,  la  souplesse,  la  patience,  la 
bonté,  l'égalité  d'humeur  :  la  pratique  de  ces  vertus  était 
quelquefois  onéreuse.  Dominique  répondit  avec  déférence  qu'il 
s'était  souvent  représenté  ces  difficultés  de  la  vie  de  commu- 
nauté, mais  que,  loin  de  le  rebuter,  elles  l'avaient  attiré,  à 
cause  précisément  de  la  plus  grande  perfection  qu'elles  suppo- 
saient. Le  prieur  et  le  maître  des  novices,  constatant  ses  bon- 
nes dispositions,  l'admirent,  après  quelques  jours  d'attente,  à 
la  vestition  ;  Dominique  déposa  ses  guenilles  et  revêtit  la  robe 
et  la  coule  noires  des  Bénédictins.  On  lui  demanda  immédia- 
tement de  renoncer  à  ses  mortifications  exceptionnelles  et  de 
se  conformer  au  régime  commun.  Sans  récriminations,  ni 
arrière-pensées,  il  ne  songea  qu'à  obéir  avec  docilité.  Il  n'était 
plus  question  maintenant  de  se  frayer  un  chemin  solitaire 
dans  la  montagne  à  travers  les  rochers  et  les  bruyères,  mais 
de  suivre  la  grand'route  dans  la  compagnie  des  autres  moines  ; 
Dominique  n'eut  pas  de  peine  à  se  mettre  au  pas.  N'étant  pas 
un  esprit  excentrique,  qui  ne  se  trouve  à  sa  place  que  dans  les 
extrêmes,  ayant  le  sens  commun,  qui  n'est  que  le  sens  de  la 
mesure  et  du  juste  milieu,  il  devint  en  peu  de  temps  un  excel- 
lent élément  de  communauté. 

L'abbé  et  le  prieur  du  monastère  ne  tardèrent  pas  à  recon- 
naître quelle  précieuse  vocation  la  Providence  leur  avait 
envoyée.  Très  doué,  comme  nous  l'avons  déjà  constaté,  pour 
les  études,  Dominique  possédait  à  un  degré  égal  le  goût  du 
beau,  de  la  liturgie.  Un  ascète  converti  vers  l'âge  de  trente  ans 
à  la  vie  cénobitique  eût  pu  être  porté  à  critiquer  la  magnifi- 
cence déployée  dans  les  ornements  sacrés,  dans  l'architecture 
romane  de  l'église,  dans  les  peintures  et  sculptures.  Au  con- 
traire, l'esprit  large  et  docile  de  Dominique  s'ouvrait  à  l'admi- 
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ration,  au  sentiment  idéal  des  beautés  artistiques  et  religieu- 
ses. Il  apprenait  à  apprécier  à  leur  juste  valeur  les  enluminures 
des  précieux  manuscrits,  les  joyaux  du  trésor  sacré.  En  un 
mot,  le  fils  du  paysan,  après  avoir  été  ascète,  devenait  un  béné- 
dictin accompli.  Ce  n'était  pas  en  vain  que  la  Providence  l'a- 
vait amené  dans  l'une  des  abbayes  les  plus  nombreuses,  les 
mieux  organisées,  les  plus  ricbes  et  les  plus  célèbres  de  l'Es- 
pagne. 

Ayant  su  obéir,  Dominique  très  probablement  saurait  com- 
mander; ayant  été  docile,  il  saurait  enseigner.  Peu  après  son 
temps  de  probation,  l'Abbé  le  nomma  écolàtre  ou  maître  des 
novices.  Il  s'acquitta  de  ses  fonctions  avec  tant  de  supériorité 
et  d'éclat  qu'on  commença  à  le  considérer  comme  un  homme 
destiné  aux  plus  hautes  charges.  Un  fait  bien  significatif  nous 
le  prouve.  Vers  l'an  io3o,  une  grande  châsse  de  toute  beauté 
fut  commandée  par  l'abbaye  pour  les  reliques  de  saint  Emilien, 
or  l'un  des  motifs  d'ornementation  représentait  Dominique 
debout,  un  papier  à  la  main,  ayant  à  ses  pieds  un  jeune  moine 
qu'il  enseignait  ;  une  inscription  portait  :  Dominicus  infantium 
magister.  Il  fallait  que  le  renom  de  science  et  de  sainteté  du 
jeune  professeur  —  il  avait  alors  environ  trente  ans  —  fût  déjà 
bien  grand,  pour  qu'on  lui  fit  l'honneur  de  le  représenter 
nommément,  sur  une  châsse  dorée  dédiée  au  saint  patron  du 
monastère. 

L'Abbé  songea  à  le  mettre  à  l'épreuve  en  lui  confiant  la 
direction  de  quelque  prieuré.  Précisément  le  prieuré  de  Ganas 
était  fort  délaissé  et  même  délabré.  Dominique  y  fut  envoyé 
comme  supérieur.  Ainsi  par  un  singulier  et  providentiel  retour 
des  choses,  le  prêtre  qui  avait  quitté  volontairement  son  village 
pour  la  vie  ascétique  y  était  ramené  par  obéissance.  Revenu 
au  milieu  de  ses  concitoyens,  Dominique,  loin  de  diminuer  ses 
austérités,  sa  pratique  de  la  solitude  et  du  silence,  les  accrut 
encore.  En  même  temps,  quoique  sans  ressources  et  presque 
seul,  il  commença  à  reconstruire  l'église  Sainte-Marie,  don- 
nant l'exemple  et  travaillant  souvent  de  ses  propres  mains. 
Témoins  de  ses  vertus  ascétiques  et  de  son  courage,  ses  conci- 
toyens ne  tardèrent  pas  à  subir  le  mystérieux  prestige  de  son 
génie.  Ils  commencèrent  par  venir  à  son  aide  en  lui  fournis- 
sant les  matériaux  et  la  main-d'œuvre.  Bientôt  ses  amis,  ses 
parents  se  mirent  sous  sa  direction  et  embrassèrent  la  vie 
monastique.  Son  père,  ses  frères  revêtirent  l'habit  bénédictin, 
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sa  sœur  fit  de  même  dans  une  abbaye  -voisine.  L'histoire  nous 
présente  des  saints  qui  semblent  avoir  eu  le  privilège  de  susci- 
ter autour  d'eux  les  vocations,  de  fonder  des  ruches  monas- 
tiques. Cet  ascendant  irrésistible  ne  s'explique  guère.  Domi- 
nique le  possédait.  En  deux  ans  il  avait  relevé  les  murailles  du 
prieuré,  édifié  une  nouvelle  église,  rempli  les  cellules  de  moi- 
nes, clercs  ou  frères.  L'évêque  de  Najera,  dom  Sanche,  vint 
consacrer  solennellement  le  nouveau  sanctuaire. 

Un  succès  aussi  rapide  et  aussi  prodigieux  désigna  Dominique 
à  l'attention  publique.  Sa  renommée,  nous  dit  le  chroniqueur, 
se  répandit  dans  toute  la  région  et  on  commença  à  le  considé- 
rer comme  un  homme  extraordinaire.  La  place  de  prévôt  ou  de 
grand  prieur  étant  devenue  vacante  au  monastère  de  San 
Millan,  il  fut  réclamé  par  la  grande  majorité  des  moines,  et 
l'abbé  fut  trop  heureux  de  confirmer  le  choix  de  la  commu- 
nauté. Dom  Sanche  était  l'un  des  évêques-abbés  les  plus  impor- 
tants de  la  Navarre,  à  ce  double  titre  il  se  voyait  contraint  à 
des  absences  prolongées  et  fréquentes.  La  discipline  de  la 
communauté  en  souffrait.  Un  certain  relâchement  avait  com- 
mencé de  s'insinuer  dans  la  psalmodie,  l'observation  du  silence 
et  de  la  clôture,  dans  l'assiduité  au  travail  et  à  l'étude.  Il  eût 
fallu  à  dom  Sanche  un  grand  prieur  jeune,  intelligent,  éner- 
gique, exemplaire,  capable  d'opérer  avec  tact  le  rétablissement 
de  la  discipline  qui  s'imposait.  C'était  précisément  l'époque 
où  le  roi  de  Navarre  s'efforçait  d'introduire  dans  les  monastères 
la  réforme  de  Cluny.  Saint  Paterne  et  ses  compagnons,  qui 
vivaient  en  ermites  dans  les  montagnes  d'Aragon,  étaient  allés 
à  Cluny  se  mettre  sous  la  direction  de  saint  Odilon,  et  ils 
avaient  rapporté  la  réforme  en  Espagne.  Le  roi  avait  nommé 
Paterne  abbé  du  monastère  de  Saint-Jean  de  la  Peiîa  et  quel- 
ques-uns de  ses  compagnons  dans  d'autres  monastères.  En  Tan 
io33  il  était  allé  chercher  dans  la  solitude  saint  Inigo  pour  lui 
confier  la  direction  du  monastère  d'Ona.  Or  c'est  à  peu  près  à 
cette  date  que  Dominique  fut  appelé  par  l'évêque-abbé  dom 
Sanche  au  monastère  de  San-Millan.  Il  est  certain  que  cet  abbé 
était  parfaitement  renseigné  sur  les  volontés  du  roi,  sur  les 
progrès  de  la  réforme  cluniste  dans  les  monastères  de  Navarre. 
On  ne  peut  guère  douter  qu'il  n'ait  nommé  l'ancien  ermite 
Dominique,  grand  prieur  de  San  Millan,  pour  favoriser  cette 
réforme.  Ce  dernier  avait  tous  les  dons  requis  pour  s'assimiler 
rapidement  l'esprit  et  la  discipline  de  Cluny  :  il  avait  l'amour 
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des  sciences  religieuses,  des  arts,  de  la  liturgie,  un  véritable 
culte  pour  le  silence,  l'esprit  d'oraison.  Énergique  et  patient, 
il  réussit  à  rétablir  en  peu  de  temps  une  plus  stricte  obser- 
vance de  la  discipline  monastique.  Si  quelques  religieux  relâ- 
chés et  envieux  se  plaignirent  secrètement  de  la  sévérité  du 
nouveau  grand  prieur,  la  grande  majorité  des  moines  s'en 
^félicita.  Ainsi  donc  jusqu'alors,  Dominique,  comme  le  Joseph 
de  la  Bible,  était  un  homme  qui  prospérait  dans  toutes  ses 
entreprises.  Il  n'avait,  semble-t-il,  qu'à  paraître  pour  réussir. 
L'on  eût  pu  croire  qu'il  parviendrait  par  une  pente  douce  et 
rapide,  sans  fondrières  ni  épreuves  à  traverser,  aux  plus  hauts 
sommets,  aux  dignités  abbatiale  et  épiscopale. 

Mais  peu  d'années  après  sa  nomination  au  priorat  de  San 
Millan,  l'abbé  dom  Sanche,  son  protecteur,  vint  à  mourir.  Or  I 
Dominique  ne  fut  pas  appelé  à  le  remplacer.  On  pourrait  se 
demander  pour  quelle  raison.  Était-il  trop  jeune?  il  n'avait 
alors  que  trente-cinq  ans.  Était-il  mal  en  cour  ?  Avait-il  contre 
lui  un  parti  de  mécontents  ?  Quoi  qu'il  en  soit,  un  autre  fut 
nommé  par  le  roi,  il  s'appelait  dom  Garcia.  La  présence  de 
Dominique,  ce  grand  prieur  si  éminent  qui  dans  les  dernières 
années  de  l'abbé  défunt  avait  gouverné  seul  la  communauté, 
devait  presque  nécessairement  porter  ombrage  au  nouvel  abbé. 
Dans  l'intérieur  du  monastère  la  place  de  Dominique,  en  dépit 
de  sa  bonne  volonté  et  de  sa  modestie,  ne  pouvait  plus  être  la 
seconde.  Durant  les  premières  années  un  accord  tacite  s'éta- 
blit entre  l'abbé  et  le  grand  prieur.  Dom  Garcia  se  charga 
presque  exclusivement  du  ministère  extérieur,  et  il  laissa  à 
Dominique  la  direction  de  la  communauté.  Le  moine  Grimald 
nous  avertit  cependant  que  dès  cette  époque  des  religieux 
envieux,  esprits  de  second  ordre  mais  satellites  intrigants, 
avaient  capté  les  faveurs  de  l'abbé  et  avaient  insinué  à  ce  supé- 
rieur, qui  était  ombrageux  parce  qu'il  sentait  ses  côtés  faibles,  - 
des  sentiments  de  jalousie  envers  le  grand  prieur.  Ainsi  les 
passions  de  l'envie  fermentaient  sourdement,  et  le  moindre 
incident,  le  moindre  heurt,  les  ferait  exploser  au  dehors.  Or, 
lorsque  les  passions  sont  ardentes,  l'occasion  qui  leur  permet 
de  se  manifester  ne  se  fait  jamais  longtemps  attendre.  Le  roi 
de  Navarre,  don  Sanche,  le  protecteur  de  la  réforme  cluni- 
sienne  dans  les  abbayes  bénédictines,  était  mort  presque  en 
même  temps  que  l'ancien  abbé,  et  il  avait  été  remplacé  sur  le 
trône  par  son  fils  aîné,  don  Garcia.  Ce  prince  était  doué  de 
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qualités  extrêmes  :  audacieux  jusqu'à  la  témérité,  généreux 
jusqu'à  la  prodigalité,  religieux  à  certaines  heuresjusqu'à  la 
superstition,  autoritaire  jusqu'au  despotisme,  ne  connaissant 
d'autre  droit  que  sa  volonté  propre  et  ne  supportant  point  la 
moindre  résistance.  Les  chroniqueurs  nous  apprennent  d'ail- 
leurs qu'il  était  grand  et  bel  homme,  très  éloquent,  enfin  et 
surtout  extraordinairement  irascible.  Quand,  après  ses  magni- 
fiques prodigalités,  le  jeune  roi  avait  besoin  de  ressources,  il 
venait  les  puiser  à  pleines  mains  dans  les  trésors  des  monas- 
tères. Déjà  à  plusieurs  reprises  il  était  venu  exiger  des  subsides 
à  San  Millau,  et  ces  exactions  réitérées  menaçaient  de  passer 
en  habitude.  Le  Père  économe,  l'hôtelier  et  tous  les  frères 
redoutaient  sa  visite  avec  une  sorte  de  terreur.  Les  aumônes 
destinées  au  culte,  le  prix  de  leurs  travaux  et  de  leurs  sueurs, 
devaient-ils  être  détournés  vers  des  fins  politiques?  Et  com- 
ment, dans  de  telles  perspectives,  continuer  à*  travailler  avec 
ardeur  et  courage?  Dominique,  qui  avait  assumé  la  direction 
des  consciences-  et  recevait  les  confidences  de  la  plupart  des 
religieux,  savait  quel  trouble,  quel  relâchement,  quelles  colères, 
quel  découragement,  les  exactions  des  grands  apportaient  dans 
une  communauté.  Ses  constatations,  ses  réflexions  le  fortifiaient 
chaque  jour  dans  la  résolution  bien  arrêtée  d'opposer  un 
refus  respectueux  mais  d'autant  plus  inébranlable  aux  injustes 
exigences  du  nouveau  roi  Garcia  de  Navarre.  Son  bon  droit 
était  évident,  il  se  sentait  d'ailleurs  assuré  de  garder  une 
douce  et  parfaite  possession  de  soi. 

Un  jour  que  l'abbé  était  absent,  des  messagers  vinrent  au 
plus  vite  annoncer  que  le  roi  en  personne  arrivait  en  cavalcade 
accompagné  d'une  suite  nombreuse  et  brillante.  Le  grand 
prieur  Dominique,  avec  quelques  moines  choisis  parmi  les  plus 
vénérables,  vint  le  recevoir  au  grand  portail  de  l'abbaye  et  lui 
rendre  les  honneurs  dus  à  son  rang.  Il  l'accompagna  dans  les 
cloîtres  et  le  verger,  le  reçut  avec  les  princes  à  la  table  de  la 
communauté,  hébergea  les  palefreniers  ainsi  que  les  montures, 
ne  négligea  aucun  des  menus  soins  qu'un  grand  prieur  peut 
apporter  dans  la  réception  des  hôtes  de  marque.  Le  roi  n'eut 
qu'à  se  féliciter  de  cet  accueil,  il  s'en  montra  touché  et  remercia 
Dominique:  mais  quand  il  fit  allusion  à  emprunter  un  peu  des 
économies  de  l'abbaye,  il  se  heurta  à  des  explications  générales 
mais  translucides  sur  l'impossibilité  de  satisfaire  à  de  telles 
exigences.  Le  roi  insista  fortement,  le  grand  prieur  refusa  poli- 
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ment.  Don  Garcia,  le  plus  téméraire  des  hommes,  avait  des 
colères  instantanées  et  terribles.  Le  refus  doux  et  obstiné  de 
Dominique  déchaîna  chez  lui  une  tempête  de  fureur  qui  fit 
courber  la  tète  des  plus  hauts  princes  de  sa  suite  et  trembler 
les  robes  des  moines.  Il  était  féroce  et  hors  de  lui,  ferox  et  ani- 
mosus.  Il  éclata  en  tonnerres  d'injures,  menaçant,  nous  dit 
Berceo,  de  faire  pendre  le  grand  prieur.  Dominique  était  assez 
petit,  pusillus,  mais  son  âme  était  grande.  Il  se  tenait  debout, 
paisible,  comme  dans  sa  stalle  au  chœur,  les  mains  rentrées 
dans  les  manches,  les  yeux  baissés  et  à  demi  clos,  laissant  pas- 
ser l'orage  sans  même  en  paraître  ému.  On  put  craindre  un 
moment  que  le  roi  ne  se  portât  à  des  voies  de  fait.  Grand  et 
fort,  il  eût  jeté  par  terre,  d'un  revers  de  sa  paume  brutale,  ce 
petit  moine  noir  qui  osait  lui  résister.  Ce  moine  était  un 
saint,  sa  cause  était  juste,  sa  sérénité  et  sa  force  rayonnantes. 
Le  roi,  dompté  par  l'ascendant  qui  émanait  de  cet  homme  de 
Dieu,  retenu  par  une  puissance  invisible,  n'osa  point  porter 
sur  lui  une  main  sacrilège  et  il  se  retira,  très  profondément 
blessé,  parce  qu'il  était  plus  mécontent  encore  de  lui-même 
que  du  grand  prieur. 

L'émoi  dans  l'abbaye  et  dans  les  abbayes  voisines  fut  grand. 
On  sut  bientôt  que  le  grand  prieur  de  San  Millan  avait  osé 
résister  en  face  au  roi  Garcia.  La  nouvelle  franchit  rapidement 
par  toutes  les  issues  les  clôtures  des  abbayes.  Quelques  semai- 
nes plus  tard,  dans  toute  la  province  et  même  dans  les  provinces 
limitrophes,  la  querelle  entre  le  moine  et  le  roi  était  connue. 
Don  Garcia,  redoutant  que  la  leçon  exemplaire  à  lui  infligée 
par  Dominique  ne  devint  contagieuse  et  n'encourageât  les 
supérieurs  de  toutes  les  communautés  à  lui  refuser  des  sub- 
sides, fit  exiger  de  l'abbé  de  San  Millan  la  contribution  qu'il 
avait  demandée  et,  déplus,  la  destitution  immédiate  du  grand 
prieur. 

Au  monastère,  le  parti  des  religieux  opposés  à  Dominique, 
tout  en  louant  ses  bonnes  intentions,  son  héroïsme,  sa  sain- 
teté, fit  les  réserves  les  plus  expresses  sur  son  administration, 
l'accusa  dans  le  cas  particulier  d'avoir  manqué  de  souplesse. 
11  eût  pu  chercher  à  gagner  du  temps,  ne  rien  prendre  sur  lui- 
même,  au  moins  demander  au  roi  d'attendre  que  l'abbé  fût  de 
retour.  Une  explication  eut  lieu  entre  l'abbé  et  le  grand  prieur. 
Dominique  ne  pouvait  pas  et  ne  voulut  pas  reconnaître  qu'il 
avait  eu  tort.  L'abbé  demeura  embarrassé  et  perplexe.  Soute- 
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nir  le  grand  prieur  était  attirer  sur  lui-même  et  sur  l'abbaye 
la  persécution  royale;  céder,  léguer  une  partie  du  trésor,  était 
un  acte  public  de  capitulation  devant  l'autorité  séculière  et 
gui  constituerait  un  précédent  dangereux.  Ce  fut  cependant  à 
cette  dernière  solution  que  se  résigna  l'abbé  de  San  Millan. 
Dom  Garcia  était  un  supérieur  prudent,  conciliant,  qui  devait 
laisser  une  haute  réputation  d'intégrité,  de  vertu,  mais  ce  n'é- 
tait pas  un  très  grand  caractère,  capable  de  prendre  sur  soi  les 
initiatives  les  plus  larges  et  les  solutions  fondamentales.  Il  était 
trop  enclin  aux  demi-mesures.  Il  fit  appeler  Dominique,  lui 
assura  qu'il  ne  partageait  pas  les  antipathies  que  pouvaient 
éprouver  à  son  endroit  quelques  religieux,  il  lui  gardait  toute 
son  estime,  le  remerciait  du  bien  qu'il  avait  fait  dans  la  com- 
munauté, regrettait  son  départ,  mais  enfin  il  était  expédient 
de  céder  pour  cette  fois  à  l'orage  et  d'apaiser  la  colère  du  roi 
par  des  concessions.  En  conséquence,  il  priait  Dominique  de 
vouloir  bien  se  retirer  pour  quelque  temps  dans  la  montagne 
comme  supérieur  du  petit  prieuré  des  «  Très  Celdas  »  ou  des 
Trois  Cellules.  Dominique  se  soumit  généreusement  et  sans 
récriminations.  Il  se  prépara  immédiatement  au  départ,  reçut 
l'accolade  des  religieux,  la  bénédiction  de  l'Abbé  et,  le  bâton  à 
la  main,  s'éloigna  avec  un  ou  deux  compagnons  vers  le  prieuré 
des  Trois  Cellules.  La  grande  majorité  des  moine3  déplora  son 
départ  comme  une  catastrophe,  il  leur  sembla  que  la  colonne 
de  l'abbaye  avait  été  enlevée,  ils  avaient  l'impression  que  tout 
l'édifice,  reposant  sur  le  vide,  à  la  première  persécution,  chan- 
cellerait et  s'écroulerait  sur  leurs  tètes. 

Quand  l'émoi  fut  apaisé,  il  n'en  demeura  pas  moins  que  le 
grand  prieur  Dominique  avait  brisé  sa  carrière.  Adversaire 
déclaré  du  pouvoir  royal,  il  ne  parviendrait  jamais  à  l'abbatiat, 
ni  à  l'épiscopat,  car  c'était  le  roi  qui  nommait  les  abbés.  Ainsi  en 
jugèrent  les  religieux  ambitieux  de  San  Millan,  qui  briguaient 
sa  place  devenue  vacante.  Il  avait  commis  une  maladresse, 
il  avait  cru  pouvoir  repousser  avec  le  roseau  du  priorat  le  sceptre 
royal,  et  le  roseau  s'était  brisé  et  lui  avait  percé  la  main.  L'abbé, 
qui,  en  toute  sincérité,  ainsi  qu'il  l'avait  dit,  ne  partageait  pas 
ces  dispositions  malignes,  n'était  cependant  pas  éloigné  de  croire 
que  Dominique  avait  manqué  de  souplesse.  En  réalité  et  quand 
on  considère  dans  l'ensemble  les  grandes  lignes  de  l'évolution 
monastique,  on  est  étonné  de  constater  quel  insigne  exemple 
de  sagesse  le  grand  prieur  de  San  Millan  avait  donné  aux 
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monastères  de  Navarre.  La  question  était  de  savoir  s-i  les  abbés 
et  les  moines  se  soumettraient  au  pouvoir  séculier  et  en  devien- 
draient de  simples  fonctionnaires  et  sujets,  ou  s'ils  garderaient 
une  autonomie  nécessaire  et  légitime.  On  sait  que  le  relâche- 
ment, la  décadence,  la  corruption  scandaleuse  de  certaines 
abbayes  dériva  de  leur  sujétion  complète  au  pouvoir  du  roi  et 
des  grands.  La  réforme  bénédictine  inaugurée  par  le  monas- 
tère de  Cluny  avait  en  partie  consisté  à  revendiquer  l'indépen- 
dance par  rapport  au  pouvoir  séculier  et  la  soumission  directe 
au  Saint-Siège.  Soit  que  Dominique,  en  tant  que  grand  prieur 
de  San  Millan,  se  fût  imprégné  de  l'esprit  de  Cluny  qui  s'im- 
posait partout  en  Europe  et  particulièrement  en  Navarre,  soit 
que  son  grand  amour  de  la  perfection  religieuse  et  la  pénétra- 
tion de  son  esprit  lui  eussent  signalé  le  péril  que  courait  la  vie 
monastique,  il  s'opposa,  après  réflexion,  de  toutes  ses  forces,  à 
ce  qu'on  s'inféodât  au  pouvoir  séculier.  C'était  vraiment  un 
coup  de  génie.  La  leçon  donnée  avait  une  portée  nationale  et 
prophétique.  Si  les  abbés  de  Navarre  avaient  unanimement 
suivi  cet  exemple,  ils  eussent,  par  un  énergique  coup  de  barre, 
fait  rentrer  leurs  communautés  dans  la  voie  du  salut.  Quant  à 
savoir  si  le  grand  prieur  Dominique  avait  à  jamais  brisé  sa  car- 
rière, c'était  le  secret  de  Dieu  ;  il  est  rare  que  la  justice  imma- 
nente, qui  n'est  autre  chose  que  le  jeu  des  causes  secondes 
sous  la  direction  de  la  Providence,  ne  replace  pas  tôt  ou  tard 
sur  un  plus  haut  piédestal  que  celui  dont  ils  ont  été  injuste- 
ment précipités  les  hommes  éminents  qui  ont  accepté  hum- 
blement leur  disgrâce. 

Le  ressentiment  du  roi  Garcia  ne  fut  cependant  pas  apaisé 
par  l'exil  du  grand  prieur  au  petit  prieuré  des  Trois  Cellules. 
En  fait,  le  moine  Dominique  ne  s'était  nullement  rétracté  ni 
reconnu  fautif,  et  ce  que  voulait  absolument  don  Garcia  c'était 
l'amener  à  résipiscence.  11  fallait  contraindre  de  quelque 
manière  ce  moine  rebelle  à  confesser  sa  faute,  à  désavouer  ce 
prétendu  droit  des  abbayes  à  l'indépendance.  Don  Garcia  expé- 
dia ses  émissaires  aux  Trois  Cellules  pour  exiger  du  prieur  une 
somme  quelconque.  Naturellement  Dominique  refusa.  11  s'a- 
gissait d'une  question  de  principe,  et  non  de  quelques  pièce* 
d'or  ou  de  quelques  maravédis.  Sa  volonté,  parce  qu'elle  était 
réfléchie,  demeura  inébranlable.  Les  conseils  opportunistes  des- 
émissaires n'y  changèrent  rien.  Peu  de  temps  après,  Domini- 
que apprit  qu'il  n'était  plus  en  sécurité  en  Navarre,  qu'il  y 
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allait  réellement  de  sa  liberté  et  de  sa  vie.  Il  n'eût  pas  reculé 
devant  la  prison  et  le  martyre,  mais  il  n'était  pas  aussi  obstiné 
et  intraitable  que  ses  adversaires  aimaient  à  le  répéter  ;  il 
préféra  céder,  non  en  confessant  des  torts  qu'il  n'avait  point, 
mais  en  s'exilant  dans  le  royaume  de  Castille.  Il  prit  donc  de 
nouveau  son  bâton  de  pèlerin,  dit  adieu  à  ses  frères,  à  son  pays 
natal  qu'il  ne  reverrait  peut-être  plus,  et  partit  seul.  Il  franebit 
la  chaîne  de  hautes  montagnes,  la  Sierra  qui  séparait  la  Navarre 
de  la  Castille,  et  il  s'achemina  lentement  vers  Burgos.  Il  mar- 
chait à  un  triomphe,  à  un  véritable  dimanche  des  Rameaux. 

Le  moine  et  chroniqueur  Grimald,  comme  nous  l'avons  vu, 
nous  avait  déjà  averti  que  Dominique,  le  restaurateur  de  Sainte- 
Marie  de  Canas,  le  grand  prieur  de  San  Millan,  avait  vu  sa 
renommée  franchir  les  frontières  de  la  Navarre  et  s'étendre 
dans  toute  l'Espagne.  En  Vieille  Castille,  le  royaume  voisin,  on. 
le  connaissait  de  nom,  il  passait  pour  un  saint  qui  opère  tou- 
tes sortes  de  miracles.  Sa  résistance  au  roi  et  son  injuste  dis- 
grâce n'avaient  fait  qu'accroître  sa  renommée.  Le  roi  de  Navarre, 
on  le  savait  bien,  nourrissait  à  l'égard  de  la  Castille  des  inten- 
tions hostiles.  Fils  aîné  de  Don  Sanche,  il  avait  espéré  hériter 
de  toutes  les  possessions  paternelles,  et  il  se  croyait  injustement 
frustré  par  le  legs  que  son  père  avait  fait  de  la  Castille  à  son  frère 
Ferdinand.  On  ne  doutait  guère  que  Don  Garcia,  puissant,  su- 
perbe et  téméraire,  ne  déclarât  un  jour  une  guerre  fratricide 
et  d'autant  plus  cruelle  au  roi  Ferdinand,  dont  il  était  jaloux. 
Être  un  saint,  avoir  eu  seul  entre  tous  les  supérieurs  de  com- 
munautés le  courage  de  résister  en  face  au  terrible  roi  de 
Navarre,  être  injustement  exilé,  autant  de  titres  qui  recomman- 
daient Dominique  à  l'affection  des  grands  et  des  humbles  et 
le  rendaient  éminemment  populaire.  Quand  il  eut  traversé  la 
frontière  et  pénétré  dans  la  Vieille  Castille,  il  ne  rencontra  que 
sympathie  et  marques  de  vénération.  De  village  en  village  son 
arrivée  était  signalée.  À  Burgos,  capitale  de  la  Castille  et  siège 
du  roi  Ferdinand,  la  réception  fut  vraiment  triomphale.  Tout 
le  peuple  accourut  spontanément  à  sa  rencontre  comme  au- 
devant  d'un  sauveur.  Tous  voulaient  baiser  ses  mains,  recevoir 
sa  bénédiction.  Les  mères  lui  tendaient  leurs  petits  enfant» 
pour  qu'il  les  consacrât.  Une  sorte  de  délire  inspiré  saisit  cette 
foule.  Les  Castillans  ont  toujours  été  très  généreux,  très- 
enthousiastes,  et  aucune  de  leurs  manifestations  ou  fêtes  popu- 
laires ne  peut  guère  se  dispenser  du  tambourin  et  des  chalu- 
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meaux.  Les  musiciens  des  carrefours  entonnèrent  sans  doute 
leurs  airs  en  parties,  si  entraînants,  si  capiteux,  les  tambourins 
scandant  le  rythme.  Ce  qui  est  certain,  c'est  que  tout  le  peu- 
ple se  mit  «  avec  une  joie  inexplicable  et  un  entrain  incroya- 
ble »  à  exécuter  des  danses  d'ailleurs  parfaitement  décentes  (i). 
Le  moine  Dominique,  alarmé  dans  sa  modestie  par  une  récep- 
tion aussi  insolite  que  glorieuse,  s'efforça  d'abord  par  ses 
recommandations  et  ses  gestes  de  faire  cesser  les  acclamations 
incessantes  et  la  danse  ;  mais,  constatant  son  impuissance,  il 
se  laissa  entraîner  par  la  foule,  souriant  à  tous  et  rendant  grâ- 
ces à  Dieu.  Oui,  c'était  un  excellent  peuple  que  ce  peuple  de 
Vieille  Castille,  le  plus  fécond  qu'on  ait  jamais  vu  en  héros  et 
en  saints.  De  nobles  gentilshommes,  députés  par  le  roi  Ferdi- 
nand, vinrent  chercher  Dominique  et  le  conduire  au  palais.  11 
y  fut  reçu  avec  la  plus  grande  courtoisie  et  logé  dans  une  des 
chambres  réservées  aux  abbés  et  aux  religieux.  Ainsi,  par  un 
singulier  retour  de  la  justice  immanente,  celui  qui  avait  été 
chassé  de  la  cellule  de  son  couvent  par  un  roi  était  introduit 
par  un  roi  dans  la  chambre  d'un  palais. 

Mais  la  chambre  d'un  palais  ne  pouvait  être  pour  l'ascète  et 
le  saint  qu'un  endroit  de  passage,  ce  n'était  pas  là  sa  place,  son 
lieu  propre.  Car  chaque  individu,  comme  chaque  élément,  a 
son  lieu  propre  vers  lequel  il  tend.  De  même  que  la  pierre 
gagne  le  fond  de  l'eau,  le  liège  la  surface,  et  la  bulle  d'air  l'at- 
mosphère, ainsi  selon  leurs  ambitions,  leurs  idéals,  la  densité 
de  leurs  pensées,  de  leurs  affections,  les  uns  cherchent  la  ville, 
d'autres  la  campagne,  d'autres  enfin  la  solitude  du  cloître. 
Chacun  a  son  poids,  disait  saint  Augustin,  et  par  suite  son 
lieu  propre  vers  lequel  il  tend  avec  inquiétude.  Or,  le  palais 
des  princes  ne  convenait  pas  à  Dominique,  parce  que  les  riches 
demeures  sont  le  lieu  ordinaire  de  l'ambition,  des  jouissances 
artistiques,  des  amours  avérées  ou  clandestines,  mais  non  point 
de  la  mortification,  de  la  chasteté,  de  l'ascétisme.  C'est  pour- 
quoi, apivs  deux  ou  trois  jours  passés  auprès  du  roi,  l'ascète 
obtint  de  se  retirer  dans  un  ermitage  situé  hors  de  la  ville,  près 
de  l'église  Saint-André.  Heureux  d'avoir  traversé  les  honneurs, 
le  bien-être,  toute  la  glu  du  monde  sans  s'y  être  laissé  pren- 
dre, il  pénétra  dans  cette  nouvelle  cellule  avec  un  soupir  de 

(i)«Videres  ineiplicabili  leticia  et  incredibili  exultatione  tripu- 
diare  omnem  populum.  »  Veuga.ua,  op.  cit.,  pp.  3io,  343. 
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soulagement  et  des  sentiments  d'actions  de  grâces.  Depuis  des 
années  il  n'avait  pas  joui  d'un  tel  repos  spirituel,  il  retrouva 
spontanément  toutes  les  saintes  pratiques  et  oraisons  de  la  vie 
ascétique.  Que  d'apôtres  se  sont  ainsi  retirés  passagèrement 
dans  des  ermitages  pour  s'y  flageller,  pour  y  faire  oraison,  pour 
redevenir  durant  quelques  jours  ce  que  le  moine  fut  à  l'origine 
de  l'évolution  monastique,  un  anachorète  !  Saint  Dominique  de 
Silos  avait  été  avant  tout  un  ascète  et  un  mystique,  il  devait  le 
demeurer  toujours. 

Cette  existence  solitaire  qu'il  venait  de  reprendre  à  quarante 
et  un  ans,  et  dans  laquelle  il  ne  songeait  sans  doute  qu'à  persé- 
vérer jusqu'à  la  mort,  n'était  cependant,  à  son  insu  et  selon  les 
vues  providentielles,  qu'une  retraite  préparatoire  à  sa  mission, 
à  la  grande  œuvre  de  sa  vie.  Le  roi  de  Navarre  don  Garcia  avait 
commis  l'insigne  maladresse  de  contraindre  à  l'exil  une  per- 
sonnalité éminente,  il  avait  rejeté  Dominique  comme  un  ins- 
trument inutile,  dangereux  ;  le  roi  de  Castille  Ferdinand,  qu'on 
surnomma  le  Grand  pour  sa  haute  sagesse  et  ses  heureuses 
initiatives,  ne  songea  qu'à  utiliser  cet  instrument,  ce  serviteur 
infiniment  précieux.  Il  sut  estimer  Dominique  à  sa  juste  valeur, 
et  il  sut  aussi,  indice  certain  d'une  administration  supérieure, 
assigner  cet  homme  à  la  place  qui  lui  convenait. 

En  Vieille  Castille,  dans  la  région  dévastée  jusqu'au  XIe  siè- 
cle par  les  Maures,  la  création  ou  la  restauration  d'une  grande 
abbaye  bénédictine  était  un  moyen  incomparable  de  colonisa- 
tion, de  civilisation  matérielle  et  morale.  Toutefois,  pour  res- 
taurer une  abbaye  dans  un  pays  dévasté,  il  ne  fallait  pas  seule- 
ment des  hommes,  il  fallait  avant  tout  un  homme,  un  chef 
intègre,  dévoué,  prudent,  actif,  saint,  en  un  mot  et  dans  toute 
l'acception  de  ce  mot,  un  supérieur.  Ferdinand  le  Grand  ne 
douta  pas  un  instant  que  l'ex-grand  prieur  de  San  Millan  ne 
fût  cet  homme.  11  réunit  le  conseil  des  ministres  et  des  nobles, 
leur  rappela  la  prospérité  passée  de  l'abbaye  de  Silos,  leur  dé- 
peignit son  actuelle  dégradation  ainsi  que  la  désolation  de  la 
région  environnante.  Il  exposa  combien  il  serait  avantageux 
de  reconstituer  cette  abbaye.  Le  roi  don  Sanche,  son  propre 
père,  était  allé  en  personne  chercher  l'ascète  Iiïigo  dans  la 
grotte  des  montagnes  de  Navarre  pour  le  préposer  à  l'abbaye 
d'Ona.  Aujourd'hui  la  Providence  envoyait  à  Burgos  l'ascète 
Dominique,  et  il  convenait  de  l'utiliser  en  lui  confiant  la  res- 
tauration  de  l'abbaye  de  Silos.   Les  ministres  et  conseillers 
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approuvèrent  hautement  et  unanimement  ce  dessein.  Le  peuple 
de  Burgos,  à  qui  on  communiqua  la  décision  royale,  exprima  sa 
satisfaction  par  ses  applaudissements.  Il  ne  restait  plus  qu'à  obte- 
nir l'assentiment  de  Dominique.  Mais  l'humble  religieux  se 
crut  indigne  d'une  telle  dignité  et  il  préférait  ne  point  quitter 
son  ermitage.  Il  fallut  lui  faire  violence.  Le  peuple  vint  l'accla- 
mer. Les  nobles,  les  prélats,  l'évêque,  le  roi,  vinrent  lui  repré- 
senter comment  cette  mission  de  relever  l'abbaye  de  Silos  lui 
était  visiblement  confiée  par  la  Providence.  Dominique  craignit 
de  ne  pas  correspondre  à  la  volonté  divine  et  il  accepta.  Silos, 
c'était  le  lieu  propre  où  il  devait  s'enracinera  jamais, déployer 
tout  son  savoir-faire,  opérer  des  prodiges  et  des  miracles. 
L'une  des  premières  conditions  d'une  grande  vie  n'est-elle  pas 
de  se  consacrer  à  une  seule  œuvre  et  souvent  dans  un  lieu  res- 
treint? Dominique  allait  si  exclusivement  et  si  parfaitement  se 
vouer  à  l'Abbaye  de  Silos,  qu'il  mériterait  un  jour,  nous  ver- 
rons comment,  d'être  canonisé  par  son  peuple  sous  le  titre 
glorieux  de  saint  Dominique  de  Silos. 

(A  suivre.) 


H.  Petitot,  0.  P. 


CONTARDO  FERRINKO 


Partout  où  existent  des  conférences  de  Saint-Vincent  de 
Paul,  en  Europe,  en  Asie,  en  Afrique,  en  Australie,  le  nom  de 
Frédéric  Ozanam  est  connu  et  célébré  :  celui  d'un  autre  laïque, 
Conlardo  Ferrini,  mort  il  y  a  quelques  années  en  odeur  de 
sainteté,  est  beaucoup  moins  populaire.  Pourtant  le  procès  de 
béatification  de  ce  jeune  professeur  de  droit  est  déjà  commencé. 

Contardo  Ferrini,  fils  du  professeur  Rinaldo  Ferrini  et  de 
Luigia  Buccellati,  naquit  à  Milan  le  4  avril  i85q,  et  fut  baptisé 
le  même  jour  dans  la  paroisse  Saint-Charles.  Une  extraordinaire 
vivacité  semble  avoir  été  le  trait  saillant  de  son  enfance  ;  mais 
à  l'époque  de  sa  Première  Communion  (20  avril  1871),  il  orienta 
son  urne  vers  Dieu,  qui  fut  dès  lors  l'unique  centre  de  sa  vie. 

Après  de  brillantes  études  d'humanités,  il  se  rendit  à  l'uni- 
versité de  Pavie  (1876)  et  fut  élève  du  Collège  Borromée.  Au 
milieu  de  cette  jeunesse  quelque  peu  folâtre,  il  se  révéla  aussi- 
tôt comme  un  être  exceptionnel;  on  admirait  en  lui  une  piété 
profonde,  qui  l'abîmait  tout  en  Dieu  et  allait  même  jusqu'à 
se  refléter  sur  son  visage;  une  force  chrétienne  toute  tempérée 
de  douceur  ;  une  exquise  pureté  enfin,  qui  s'alarmait  de  la  plus 
légère  allusion  à  des  sujets  risqués.  Quelques-uns  le  plaignaient, 
beaucoup  l'admiraient,  et  tous  l'estimaient  parce  qu'il  savait 
tenir  le  premier  rang  en  classe  sans  en  tirer  vaine  gloire,  exer- 

(1)  Nous  tenons  à  attirer  l'attention  de  nos  lecteurs  sur  la  Vie  de 
Contardo  Ferrini,  publiée  par  la  «  Società  éditrice  internazionale  » 
de  Turin.  Écrite,  avec  l'intelligence  et  l'onction  que  donne  l'amour, 
par  le  Postulateur  de  la  cause  de  Béatification,  Don  Carlo  Pellegrini, 
elle  renferme,  au  double  point  de  vue  ascétique  et  mystique,  de  véri- 
tables trésors.  Signalons  en  particulier  deux  chapitres  intitulés,  l'un  : 
«  La  fête  des  saintes  pensées  »,  et  l'autre  :  «  Parfum  de  virginité  ». 
Une  traduction  française  de  ce  bel  ouvrage  est  en  préparation. 
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çant  ainsi  sur  ses  condisciples  un  apostolat  efficace  et  discret. 
À.  Pavie,  on  l'appelait  le  saint  Louis  du  Collège  Borromée,  et 
semblablement  à  Suna,  localité  du  Lac  Majeur  où  il  prenait 
ses  vacances,  les  braves  paysans  l'avaient  surnommé  le  saint 
Louis  des  Ferrini. 

En  1880,  son  éclatant  succès  à  l'examen  de  doctorat  valut  à 
sa  thèse  l'honneur  d'être  imprimée  aux  frais  de  la  Faculté  de 
Droit.  Envoyé  ensuite  pour  deux  ans  à  Berlin,  afin  de  se  per- 
fectionner dans  l'étude  du  droit  romain,  il  y  compta  autant 
d'amis  que  de  professeurs  ;  et  en  particulier,  le  célèbre  roma- 
niste Zacharie  von  Lingental,  après  lui  avoir  témoigné  une 
affection  toute  paternelle,  lui  légua  ses  manuscrits.  Admis  à 
faire  partie  du  cercle  universitaire  catholique  de  Berlin  et  de 
la  Conférence  Saint-Vincent  de  Paul,  sa  foi  et  ses  vertus  n'en 
devinrent  que  plus  robustes. 

De  retour  en  Italie,  il  consacra  toute  l'année  i883  à  l'étude 
du  droit  romain,  fouillant  les  bibliothèques  de  Paris,  Rome, 
Florence,  Turin  et  l'Ambrosienne  de  Milan.  Vers  la  fin  de  cette 
même  année,  il  fut  nommé  professeur  à  l'Université  qui  l'avait 
connu  élève,  et  membre  effectif  de  l'Institut  lombard  des 
Sciences  et  Belles-Lettres.  Il  avait  alors  24  ans.  A  la  connaissance 
approfondie  du  droit  romain,  il  joignait  celle  du  latin,  du  grec, 
de  l'allemand  qu'il  parlait  comme  sa  langue  maternelle  ;  il 
savait  également  le  français,  l'espagnol,  l'anglais,  le  hollandais, 
l'hébreu,  le  syriaque,  et  avait  même  quelques  notions  de  sans- 
crit. Il  attira  aussitôt  l'attention  du  monde  scientifique  par  des 
publications  d'une  grande  valeur. 

En  1887,  il  fut  professeur  attitré  de  Pandectes  à  Messine,  puis, 
après  un  séjour  à  Modène  (1890- 1894),  il  revint  à  Pavie  en  i8g4- 
L'année  suivante,  les  catholiques  de  Milan  l'élurent  pour  repré- 
sentant au  conseil  municipal  de  cette  ville. 

Les  écrits  scientifiques  de  Ferrini  sont  au  nombre  de  ai4,  et 
plusieurs  d'entre  eux  ont  une  réelle  importance.  A  la  mort  de 
son  maître  Zacharie,  on  s'accorda  à  reconnaître  en  lui  le  pro- 
fesseur le  plus  marquant  de  droit  romano-byzantin.  Théodore 
Mommsen,  jadis  son  maître  à  Berlin,  se  plaisait  à  redire  que 
comme  le  XIXe  siècle,  pour  le  droit  romain,  avait  été  appelé 
le  siècle  de  Savigny,  de  même  le  XXe  serait  appelé  le  siècle  de 
Ferrini  ;  et  que,  grâce  à  lui,  l'Italie  reprendrait  le  premier  rang 
dans  le  domaine  de  la  jurisprudence. 

Pourtant  la  gloire  propre  de  Contardo  Ferrini  ne  devait  pas 
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être  celle  de  la  science,  mais  bien  plutôt  celle  de  la  sainteté. 
Chaque  jour  il  se  levait  de  très  bonne  heure  et  courait  à  l'é- 
glise, «  à  la  fêle  des  saintes  pensées  »,  comme  il  disait;  et  là, 
après  une  fervente  méditation,  il  assistait  à  la  messe  et  s'appro- 
chait de  la  sainte  table.  Durant  la  journée,  il  n'omettait  jamais 
la  visite  au  Saint-Sacrement,  accordant  ses  préférences  aux 
églises  où  il  était  exposé  à  l'adoration  publique  des  fidèles;  il 
récitait  dévotement  son  chapelet,  lisait  quelques  pages  de  la 
Bible,  plus  volontiers  dans  le  texte  original  hébreu  ou  grec, 
et  se  plaisait  à  entremêler  ces  pieux  exercices  de  continuelles 
oraisons  jaculatoires.  Aussi  pouvait-il  répéter  à  juste  titre  que 
sa  conversation  était  dans  les  cieux.  Dans  l'ardeur  de  sa  prière, 
son  visage  se  transformait  comme  celui  d'un  extatique.  Ange 
de  pureté,  il  fit  vœu  de  virginité  tout  en  restant  dans  le  monde. 
A  cela  s'ajoutait  le  charme  d'une  humilité  aussi  profonde  en 
elle-même  que  courtoise  dans  l'expression  :  jamais  il  ne  parlait 
de  lui-même  et  fuyait  avec  soin  les  louanges.  Il  brûla  d'un  zèle 
ardent  pour  le  bien  spirituel  des  âmes,  et  son  apostolat  était 
fait  de  charité,  de  bon  exemple,  de  prière,  d'insinuations  dis- 
crètes. Il  ne  connut  dans  toute  sa  vie  qu'un  seul  dérivatif  aux 
labeurs  de  l'étude  et  de  l'enseignement  :  l'alpinisme.  Il  escalada 
les  sommets  les  plus  élevés  des  Alpes  et  des  Apennins,  heureux 
de  contempler  les  beautés  de  la  nature,  qui  lui  manifestaient 
en  quelque  sorte  la  beauté  souveraine  du  Créateur. 

A  43  ans,  alors  qu'il  caressait  le  projet  d'un  pèlerinage  en 
Terre-Sainte,  Dieu  l'appela  à  la  Jérusalem  céleste.  Il  mourut  à 
Suna  dans  sa  maison  de  campagne,  le  17  octobre  1903,  et  tous, 
riches  et  pauvres,  n'eurent  qu'une  voix  pour  le  proclamer 
saint.  L'Université  de  Pavie  érigea  à  sa  mémoire  un  monument 
où  sa  vie  morale  est  résumée  en  trois  mots  :  simple,  austère, 
pieux.  En  1909,  Pie  X,  parlant  de  Contardo  Ferrini  devant  un 
groupe  de  pèlerins  venus  de  Turin,  s'exprimait  en  ces  termes  : 
«  Je  serais  heureux  de  pouvoir  élever  à  l'honneur  des  autels  un 
professeur  d'Université.  Dans  les  temps  où  nous  vivons,  ce  serait 
assurément  un  grand  exemple.  »  Et  de  fait,  ce  fut  par  ordre 
du  vénéré  Pontife  que  l'on  commença  à  Milan  les  procès  dio- 
césains. Plus  tard,  en  1910,  Benoît  XV  disait  au  Cardinal  Fer- 
rari :  «  J'aime  certes  les  Saints  en  étole  et  en  habits  sacerdo- 
taux, mais  je  désire  vivement  voir  sur  les  autels  ce  grand  pro- 
fesseur, la  perle  des  laïques  :  un  Saint  en  frac  est  tout  à  fait 
de  mon  goût!  Le  monde  reconnaîtra  une  fois  de  plus  que  la 
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sainteté  est  une  fleur  qui  peut  pousser  dans  tous  les  parterres 
de  l'Église  catholique.  » 


La  science  de  Gontardo  Ferrini  fut  vraiment  éminente.  Avec 
Viltorio  Scialaja  et  Carlo  Fadda,  il  est  à  l'origine  du  renouveau 
des  études  juridiques  en  Italie,  et  il  a  fondé  une  école  italienne 
de  droit  qui  peut  rivaliser  avec  les  diverses  écoles  d'Europe.  Il 
est  salué  le  premier  romaniste  d'Italie  et  même,  s'il  s'agit  du 
droit  romano-byzantin,  le  premier  romaniste  du  monde  entier. 

Or,  il  se  trouve  que  cet  homme  si  remarquable  au  point  de 
vue  intellectuel  est  en  même  temps  une  âme  aussi  simple, 
aussi  fraîche,  aussi  candide  que  celle  du  plus  fervent  des  novi- 
ces. En  le  regardant,  l'on  s'aperçoit,  d'une  façon  bien  concrète, 
que  la  science  ne  nuit  pas  à  la  piété,  que  la  culture  intellec- 
tuelle la  plus  profonde  peut  exister  avec  la  contemplation  la 
plus  élevée  et  qu'une  âme  de  savant,  si  elle  sait  sauvegarder  les 
droits  de  Dieu,  devient  en  même  temps  une  âme  de  saint.  Et 
ce  spectacle  d'un  professeur  d'Université  canonisable  semble 
particulièrement  opportun  et  encourageant  à  une  heure  où, 
dans  les  grandes  écoles,  le  retour  à  Dieu  s'accentue  de  plus  en 
plus. 


L'union  à  Dieu,  contractée  par  Ferrini  au  baptême,  se  res- 
serra, et  avec  une  étrange  force,  au  jour  de  sa  première  com- 
munion. Cette  pi'emière  étreinte  de  Notre-Seigneur  fut  si  vive, 
si  pressante,  que,  au  témoignage  de  son  père,  elle  eut,  sur  toute 
sa  conduite  publique  et  privée,  une  influence  décisive.  Et  Contardo 
lui-même  a  exprimé  les  admirables  effets  que  la  sainte  commu- 
nion a  produits  en  son  âme,  dans  une  lettre  à  sa  sœur  Anto- 
nia  :  «  Il  n'est  pas  si  facile  à  une  âme  qui  a  goûté  les  joies  du 
Seigneur  de  se  tourner  ensuite  vers  les  vanités  insensées  de  la 
terre  et  de  souiller  dans  la  fange  du  monde  la  robe  immaculée 
qu'elle  a  portée  à  ce  divin  banquet.  »  Vous  la  surprenez  sur  le 
vif,  cette  sorte  d'impossibilité  morale  où  se  trouvent  certaines 
âmes,  une  fois  qu'elles  ont  adhéré  au  Christ,  de  s'éloigner  de 
Lui.  C'est  le  «  Qui  me  séparera  de  l'amour  du  Christ?  »  de  l'a- 
pôtre saint  Paul. 

Je  ne  veux  pourtant  pas  dire  par  là  que  Ferrini  n'ait  pas  eu 
à  combattre.  Sa  vertu  ne  fut  pas  une  vertu  toute  faite,  mais 
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conquise  de  haute  lutte.  A.  treize  ans  la  première  parole  de 
l'incrédulité  lui  fut  murmurée  à  l'oreille  par  nn  maître  impie. 
Son  âme  contemplative  y  répondit  courageusement  par  un 
élan  vers  le  Créateur  : 

Tu  m'as  inspiré  de  chercher  dans  le  monde  toute  fleur  de  vertu, 
toute  grâce  de  sentiment,  toute  affeetion  pieuse  el  noble,  et  de   les 

agrandir  à    l'infini J'ai  obéi  et  j'ai  été  comme  stupéfait  par  ta 

grandeur  et  attiré  par  ta  beauté  ineffable.  Je  suis  venu  à  toi,  et  j'ai 
dit  :  «  Comme  le  cerf  altéré  désirt  la  source  des  eaux,  ainsi  mon  âme  sou- 
pire vers  toi,  Seigneur!  » 

Plus  tard,  au  collège  Borromée  de  Pavie,  autre  lutte  et  autre 
victoire.  Les  mauvais  livres  pullulaient  dans  la  salle  dont  il  était 
le  doyen.  Immédiatement  Contardo  exprima  hautement  le  désir 
qu'on  ne  changeât  pas  la  salle  commune  en  un  cabinet  de  lec- 
tures immorales.  Le  lendemain,  il  la  trouva  tapissée  de  mau- 
vais journaux.  Il  se  retira  dans  sa  chambre  et  y  passa  désormais 
la  récréation,  tout  adonné  à  la  prière  et  à  l'étude. 

Cependant  l'âme  de  ce  jeune  homme  montait  sans  cesse  dans 
les  voies  de  l'union  à  Dieu.  «  Je  crois  qu'il  passait  des  nuits 
entières  en  prières  »,  dit  de  lui  un  de  ses  anciens  camarades. 
Dans  l'intervalle  des  cours,  il  allait  se  cacher  dans  une  église 
pour  y  prier  et  y  demeurait  absorbé  en  extase  :  les  enfants  lui 
dérobaient  son  chapeau  sans  qu'il  s'en  aperçût.  Plus  tard,  quand 
il  sera  professeur  à  Modène,  un  filou  le  dépouillera  tout  aussi 
impunément  de  son  manteau.  Quand  il  priait,  et  plus  particu- 
lièrement quand  il  faisait  la  visite  au  Saint-Sacrement  ou  l'ac- 
tion de  grâces  après  la  sainte  communion,  son  visage  se  trans- 
figurait d'une  façon  si  sensible,  si  évidente  que  des  hommes  de 
science  eux-mêmes  n'ont  pu  s'empêcher  de  déclarer  qu'il  était 
en  extase,  et  que,  bien  que  menant  la  vie  d'Université,  ce  n'était 
pas  un  étudiant. 

Et  que  l'on  n'aille  pas  dire  que  Ferrini  ait  été  un  halluciné 
ou  un  exalté.  Le  professeur  jNino  Tamassia,  de  l'Université  de 
Padoue,  affirme,  tout  au  contraire,  qu'il  fut  «  très  équilibré  ». 
Rien  d'anormal,  du  reste,  dans  sa  vie  sociale  :  vêtu  toujours 
très  correctement,  affable  pour  tous,  se  récréant  volontiers  en 
compagnie  de  ses  amis. 

L'on  éprouve  pourtant  une  sensation  de  surprise  en  compa- 
rant une  page  de  droit,  écrite  par  lui  d'une  façon  si  sobre,  si 
précise,  aux  pages  débordantes  d'enthousiasme,  où  il  décrit 
son  union  avec  Dieu  et  que  ne  désavoueraient  pas  quelques- 
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uns  de  nos  plus  grands  mystiques.  C'est  «  la  fête  des  saintes 
pensées  »  —  «  l'absorption  calme  et  tranquille  en  Dieu  ».  Il 
appelle  Jésus  l'Époux  de  son  âme  :  il  lui  met  sur  les  lèvres, 
comme  adressées  à  lui-même,  les  paroles  du  Cantique  des  can- 
tiques :  «  Sponsa  rnea,  arnica  mea,  immaculata  mea  !  » 

«  Je  me  trouvai  amené,  dit-il  ailleurs,  à  un  ineffable  embras- 
sement  de  Dieu.  »  Et  c'est  encore  lui  qui,  professeur  à  Mes- 
sine, s'écriait  :  «  Certes,  quand  je  pense  à  sa  beauté,  à  sa  bonté, 
à  sa  grandeur,  mon  cœur  est  attiré  et  ravi,  tout  mon  être  af- 
fectif est  ému,  il  me  parait  naturel  de  me  livrer  complètement 
à  Lui,  et  l'intime  union  (lo  sponsalizio)  qu'il  contracte  avec 
mon  âme  a  pour  moi  un  charme  inexprimable.  » 

Ces  paroles  amoureuses,  enflammées,  font,  je  le  répète,  un 
étrange  contraste  avec  les  titres  des  ouvrages  de  Ferrini  et  les 
matières  qu'ils  indiquent  :  «  Droit  pénal  Romain.  —  Essais  de 
critique  et  d'exégèse  sur  les  sources  du  droit  Romain  —  Sur 
l'opuscule  grec  :  De  Actionibus,  etc.  •>  Mais  le  contraste  n'est 
qu'apparent.  Il  prouve  tout  simplement  que  la  science  et  l'a- 
mour de  Dieu  peuvent  exister  librement  dans  la  même  âme. 
Il  prouve  aussi  que,  quand  un  homme  est  sous  l'influence  «  de 
la  bonté,  de  la  tendresse,  de  la  suavité  du  Cœur  de  Dieu  » 
(pour  reprendre  des  expressions  de  Ferrini),  ce  n'est  plus  lui 
qui  agit,  on  ne  le  reconnaît  plus  à  travers  les  actes  qu'il  pose  : 
un  autre  vit  et  agit  en  lui  :  Vivo  ego,  jam  non  ego  ;  vivit  vero 
in  me  Christus.  C'est,  dans  la  vie  de  Contardo  Ferrini,  une  res- 
semblance de  plus  avec  les  saints.  Il  était  bien  ce  «  patiens  di- 
vina  »  dont  parle  saint  Thomas  ;  et  c'est  avec  raison  que  son 
ami  Paolo  Mapelli  l'appelait  l'Amoureux  de  Dieu. 

Dans  cette  âme  de  contemplatif  les  clartés  de  l'esprit  et  l'ar- 
deur de  l'amour  se  provoquaient  et  se  soutenaient  mutuelle- 
ment ;  entre  la  prière  et  l'étude  il  y  avait  comprénétration 
très  intime.  Quand,  en  1880,  Ferrini  eut  passé  un  splendide 
examen  de  doctorat  en  droit,  Monseigneur  Riboldi  demanda 
au  lauréat  qui  l'avait  aidé  à  si  bien  préparer  sa  thèse.  Ferrini 
répondit  en  ouvrant  son  gilet  et  en  lui  montrant,  sur  sa  poi- 
trine, un  grand  crucifix. 


La  source  de  la  contemplation,   c'est,  sans  aucun  doute, 
l'amour  :   «  Celui  qui  m'aime...  je  me  manifesterai  à  lui  » 
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(Joan.  xiv,  ai)  ;  mais  c'est  aussi,  à  un  autre  point  de  vue,  la 
pureté  de  cœur  :  «  Bienheureux  les  cœurs  purs,  car  ils  verront 
Dieu  »  (Matth.,  v,  8).  Cette  grande  loi  évangélique  trouve,  dans 
la  vie  de  Ferrini,  une  éloquente  vérification.  Lui-même  a  affir- 
mé, en  termes  splendides,  cette  relation  intime  entre  la  vie 
d'union  et  la  pureté.  «  Il  est  nécessaire  que,  à  genoux  devant 
le  Crucifix,  nous  implorions  avec  larmes  cette  bonne  odeur 
pénétrante  de  pureté,  cette  propension  intime  aux  saintes  joies 
de  la  chasteté,  cette  ingénuité  virginale,  qui  seules  peuvent 
nous  permettre  de  prétendre  aux  saintes  épousailles  avec  le 
Christ...  »  La  pureté  de  Gontardo  Ferrini  avait  de  merveilleuses 
délicatesses.  Le  Père  Loudwich  a  affirmé  que  le  monde  et  ses 
passions  n'ont  jamais  pu  pénétrer  dans  cette  âme  et  y  laisser 
une  impression  quelconque.  «  Mes  pensées  sont  en  haut  », 
écrivait  Ferrini  lui-même,  et  il  soulignait  ses  derniers  mots 
«  en  haut  ».  L'horreur  de  tout  passe-temps  où  la  chasteté 
peut  être  menacée  de  près  ou  de  loin,  était  devenue  comme 
naturelle  en  lui.  A  notre  époque  où,  au  point  de  vue  de  la 
pureté  comme  à  beaucoup  d'autres  et  plus  qu'à  beaucoup 
d'autres,  l'on  se  permet  tant  de  libertés,  sans  prendre  garde 
qu'elles  rendent  impossible  l'intime  union  avec  Dieu,  les  jeu- 
nes gens  de  nos  lycées,  de  nos  collèges  et  de  nos  séminaires, 
pourraient  méditer  avec  fruit  ces  belles  paroles  de  Contardo  : 
«  Je  bénis  les  instants  où  j'ai  rougi  devant  une  parole  incon- 
venante, où  j'ai  tremblé  devant  une  pensée  peu  chaste.  »  Fer- 
rini comprenait  parfaitement  que,  dans  cet  ordre  de  choses, 
les  précautions  qui  paraissent  au  monde  de  ridicules  entraves, 
ne  sont  au  fond  que  les  exigences  souverainement  sages  du 
Dieu  qui  connaît  la  faiblesse  de  sa  créature,  et  l'affirmation  la 
plus  haute  de  la  dignité  humaine. 

Par  humilité,  Ferrini  ne  voulut  jamais  monter  au  sacerdoce. 
D'autre  part,  parce  que  ses  pensées  étaient  en  haut,  il  ne  vou- 
lut jamais  entendre  parler  de  mariage.  Toutefois,  aux  propo- 
sitions qui  lui  furent  faites  il  n'opposa  pas  le  refus  stoïque  et 
arrogant  des  faux  mystiques,  mais  des  échappatoires  douces, 
affables,  parfois  même  assez  amusantes.  Un  jour,  par  exemple, 
la  mère  de  deux  charmantes  jeunes  filles  avait  réussi  à  entraî- 
ner Ferrini  à  une  excursion  dans  les  montagnes.  Au  retour, 
toute  joyeuse  elle  lui  demanda  :  «  Professeur,  laquelle  de  mes 
deux  filles  vous  plaît  le  plus?  »  —  «  La  troisième  »,  répliqua 
Contardo.  A  d'autres  ouvertures  il  répondait  plaisamment  : 
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«  Je  n'ai  pas  le  temps  de  m'en  occuper  »,  ou  bien  :  «  Ne  pour- 
rait-on pas  épouser  la  dot  ?  » 


Prenant  naissance  dans  la  charité  et  la  pureté,  la  contempla- 
tion trouve  sa  marque  d'authenticité  et  aussi  sa  sauvegarde 
dans  l'humilité.  Le  Bienheureux  Père  Eudes  a  écrit  sur  ce 
point,  dans  la  Vie  et  Royaume  de  Jésus,  des  paroles  bien  dignes 
d'être  remarquées  : 

Nous  devons  craindre  et  fuir  tout  ce  qui  éclate  et  tout  ce  qui 
paraît  extraordinaire  aux  yeux  des  hommes  dans  les  exercices  de  la 
piété,  comme  les  visions,  les  extases,  les  révélations,  le  don  de  faire 
des  miracles  et  autres  choses  semblables.  Et  non  seulement  nous  ne 
devons  point  désirer  ni  demander  à  Dieu  ces  choses  extraordinaires  ; 
mais  même  si  l'âme  reconnaissait  que  Dieu  lui  offrit  quelques-unes 
de  ces  choses  extraordinaires,  elle  devrait  se  retirer  dans  le  fond  de 
son  néant,  s*estimant  trop  indigne  do  ces  faveurs,  et  le  prier  qu'il  lui 
donnât  qu-.-lque  autre  grâce  au  lieu  de  celle-là,  qui  fût  moins  écla- 
tante aux  yeux  des  hommes  et  qui  la  rendît  plus  conforme  à  la  vie 
cachée  et  méprisée  qu'il  a  menée  sur  la  terre.  » 

Ferrini  eût  souscrit  à  cette  doctrine  du  Père  Eudes  :  il  était 
profondément  humble.  Ne  jamais  parler  de  soi,  c'est  toujours 
difficile  :  ce  l'est  peut-être  encore  davantage  quand  on  est  un 
professeur  de  droit  très  connu  et  très  estimé,  quand  on  donne 
vie  et  mouvement  aux  institutions  romaines  que  l'on  décrit, 
quand  les  élèves  ravis  s'écrient  :  «  Tribonien  lui  a  fait  ses  con- 
fidences... Il  a  vécu  à  toutes  les  époques  dont  il  nous  entre- 
tient. »  Or,  Ferrini  ne  pari ùt  jamais  de  lui-même  :  quand  il 
s'agissait  de  sa  personne,  de  ses  études,  il  se  renfermait  dans  le 
mutisme  le  plus  absolu  ;  jamais  on  ne  surprenait  sur  ses  lèvres 
ces  paroles  qui  révèlent  l'homme  docte  et  de  grande  envergure. 
«  Ce  silence,  a  écrit  justement  Comaggia,  suffirait  pour  l'im- 
mortaliser au  point  de  vue  chrétien.  »  Et  surtout,  chose  rare 
chez  les  savants  de  profession,  Ferrini  se  faisait  remarquer  par 
une  très  grande  facilité  à  se  rendre  aux  opinions  d'autrui,  par 
une  très  grande  sévérité  pour  ses  propres  opinions,  et  par  une 
certaine  propension  bien  remarquable  à  se  rétracter  quand  il 
avait  eu  tort. 

C'est  encore  lui  qui  a  donné  cette  belle  notion  de  l'humilité  : 
«  L'humilité  est  vérité,  et  par  conséquent,  elle  est  l'unique  di- 
gnité de  la  vie.  L'humilité  consiste  à  connaître  notre  misère  et 
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à  ne  jamais  désespérer,  parce  que  nous  sommes  en  bonnes 
mains.  »  Je  remarque,  en  passant,  cette  union,  en  une  même 
définition,  de  l'humilité  et  de  la  confiance.  Celle-ci,  d'après 
Ferrini,  jaillissant  comme  naturellement  de  rolle-là,  en  est 
inséparable.  C'est  la  doctrine  du  Père  Eudes  :  dans  la  Vie  et 
Royaume  de  Jésus,  le  chapitre  de  la  confiance  en  Dieu  suit  im- 
médiatement celui  de  l'humilité  et  commence  par  ces  mots  : 
«  L'humilité  est  la  mère  de  la  confiance.  » 

Les  faux  mystiques  aiment  à  faire  connaître,  directement  ou 
indirectement,  leurs  états  d'âme.  Au  directeur  qui  leur  de- 
mande, pour  les  éprouver  :  «  C'est  bien  vous  le  saint  dont  j'ai 
entendu  parler  ?  »  ils  répondent  volontiers  :  «  Oui,  mon  Père.  » 
Leurs  mouvements  extérieurs,  leurs  gestes  sont  voulus,  com- 
pliqués, et  quand  on  ne  les  voit  plus,  ils  ne  se  gênent  pas  pour 
se  départir  de  leurs  attitudes  mystiques  :  si  on  les  regardait 
par  le  trou  de  la  serrure,  on  ne  les  trouverait  pas  dans  le  main- 
tien recueilli  où  l'évèque  de  Belley  aperçut  saint  François  de 
Sales.  Chez  eux  la  piété  n'est,  en  somme,  qu'un  plâtrage  ex- 
térieur. Chez  Ferrini  elle  était  comme  une  seconde  nature, 
et  ses  pratiques  de  dévotion  n'étaient  que  le  reflet  spontané  de 
la  ferveur  de  son  âme.  Sans  doute  il  baissait  les  yeux  et  joignait 
les  mains  ;  parfois  même  son  visage  s'irradiait  d'une  lumière 
et  d'un  sourire  célesten  ;  mais  tout  cela  était  si  naturel,  tout 
cela  se  faisait,  comme  parle  son  biographe,  avec  une  si  grande 
«  désinvolture  »  que  l'on  ne  pouvait  y  voir  autre  chose  que  les 
manifestations,  voulues  par  Dieu,  d'une  foi  ardente  et  profonde. 


Un  autre  caractère  de  la  piété  de  Ferrini  le  classe  bien  nette- 
ment au  nombre  des  vrais  et  grands  mystiques.  Cette  piété 
n'était  point  faite  de  sensibilité  et  d'impression  et  plongeait  ses 
racines  ailleurs  que  dans  des  excitations  passagères  de  la  fibre 
religieuse.  Les  deux  principales  sources  auxquelles  elle  s'ali- 
mentait étaient  la  Sainte  Ecriture  et  la  Liturgie.  Encore  jeune 
homme,  il  étudie  1  hébreu  et  le  syriaque  pour  pouvoir  mieux 
goûter  les  beautés  des  Saintes  Lettres.  11  savait  par  cœur  les 
Epîtres  de  saint  Paul  et  trouvait  un  charme  tout  spécial  aux 
Livres  Sapientiaux.  Un  regard  jeté  sur  ses  méditations  nous  ré- 
vèle une  familiarité  extraordinaire  avec  les  Livres  Saints  :  les 
textes  et  les  allusions  bibliques  sortent  tout  naturellement  de 
sa  plume. 
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Après  la  Bible,  la  liturgie,  et  surtout  la  liturgie  ambro- 
sienne,  dont  il  goûtait  la  pénétrante  saveur.  A  une  heure  où 
l'on  se  précipite  avec  une  gloutonne  avidité  vers  les  tout  petits 
livres  de  piété,  pensés  par  de  tout  petits  cerveaux,  et  écrits  de 
façon  mièvre  et  mignarde,  il  est  réconfortant  de  songer  que 
Ferrini  tirait  bon  nombre  de  ses  préparations  à  la  sainte  com- 
munion de  l'évangile  du  dimanche  ou  de  la  fête  du  jour.  Il 
nous  faudrait  profiter  de  cet  exemple  :  et  peut-être  notre  mé- 
ditation, alimentée  à  une  source  si  pure  et  si  haute,  élèverait 
davantage  notre  âme  et  serait  pour  elle,  non  pas  la  friandise 
légère  et  trop  sucrée  incapable  de  la  rassasier,  mais  le  pain 
solide  et  substantiel  dont  elle  a  besoin. 


Saint  Thomas,  dans  la  Somme  Théologique,  mentionne, 
comme  Tun  des  premiers  effets  de  l'amour,  la  joie.  Et,  de  fait, 
tous  les  grands  amants  de  Dieu  ont  été  des  âmes  foncièrement 
joyeuses.  Saint  Paul  trouvait  le  moyen  de  surabonder  de  joie 
au  milieu  de  ses  tribulations.  Saint  François  d'Assise  enseignait 
à  Frère  Léon,  en  des  accents  qui  dénotent  une  science  vécue, 
le  secret  d'arriver  à  la  joie  parfaite.  Et,  plus  près  de  nous,  Sœur 
Marie  du  Divin  Cœur,  en  proie  à  d'atroces  souffrances,  s'écriait 
avec  un  ineffable  sourire  :  «  Je  suis  très  contente,  parce  que 
Dieu  le  veut.  »  A  cela  rien  d'étonnant.  Dans  l'admirable  cha- 
pitre xive  de  saint  Jean,  qui,  entre  parenthèses,  en  dit  plus 
long,  sur  les  lois  et  les  éléments  constitutifs  de  la  vie  d'union, 
que  beaucoup  de  très  touffus  traités  de  mystique,  Notre-Sei- 
gneur  indique  clairement  la  joie  comme  fruit  de  cette  vie  : 
«  Je  vous  ai  dit  toutes  ces  choses,  pour  que  ma  joie  soit  en  vous 
et  que  votre  joie  ait  son  plein  épanouissement.  » 

Cette  joie  sereine  et  profonde,  avant-coureur  et  prémice  de 
la  vision  béatifique,  Ferrini  l'a  éprouvée  dans  toute  son  inten- 
sité. Cette  parole  de  la  Sainte  Ecriture  :  «  Deus  qui  lœtificat 
juventutem  mearn  »,  était  comme  la  substance  de  sa  vie  inté- 
rieure. Elle  avait  pour  lui  des  charmes  inexprimables.  Il  en 
écrit  ainsi  à  l'un  de  ses  amis  : 

«  J'ai  été  très  frappé  par  une  phrase  de  David,  à  laquelle,  tout 
d'abord,  je  n'avait  pas  pris  garde  :  il  appelle  son  Dieu  le  Dieu  qui 
réjouit  sa  jeunesse.  Chacun  de  nous  peut  répéter  ces  affectueuses 
paroles,  car  il  est  toujours  jeune,  le  cœur  qui  s'est  consacré  à  Lui, 
éternelle  Beauté.  Mais  ne  te  semble-til  pas  qu'elles  nous  conviennent 
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d'une  façon  plus  particulière?  Elles  nous  démontrent  à  l'évidence 
qu'il  est  notre  joie  et  qu'il  demande  de  nous  cet  esprit  de  joie  qui 
«onvient  à  des  Fils  de  Dieu  tout  pénétrés  de  l'espérance  du  ciel.  » 

A  partir  de  ce  jour,  il  prit  l'habitude  de  se  repéter  souvent 
à  lui-même  :  <  Mon  Dieu  est  le  Dieu  qui  réjouit  ma  jeunesse.  » 
—  «  La  joie  de  notre  cœur,  disait-il  encore,  est  un  droit  de 
Dieu,  une  foi  en  ses  promesses,  le  bonheur  de  vivre  en  son 
amitié,  l'exultation  à  la  pensée  de  sa  bonté  et  de  sa  gloire.  »  Et 
ailleurs  :  «  Gomme  elle  est  belle  la  vie,  même  au  milieu  des 
tribulations,  quand  notre  âme  est  dans  les  mains  de  Dieu, 
quand  nous  reposons  dans  l'ordre,  quand  nous  exultons  d'a- 
mour pour  une  beauté  idéale  qui  a  ravi  notre  cœur  1  » 


L'influence  exercée  par  une  âme  est  en  raison  directe  de  son 
degré  d'union  à  Dieu.  C'est  une  loi  énoncée  par  ISotre-Seigneur 
lui-même  :  -<  Celui  qui  demeure  en  moi,  et  moi  en  lui,  porte 
beaucoup  de  fruit.  »  En  fait,  les  âmes  bien  unies  à  Dieu  ont  une 
force  d'attraction  et  d'entraînement  vraiment  extraordinaire. 
Cette  vérité  trouve  une  puissante  confirmation  dans  la  vie  de 
Ferrini  :  il  entraînait  ses  amis  à  la  messe,  au  mois  de  Marie, 
convertissait  les  incrédules,  semait  partout  les  bonnes  paroles 
et  les  bons  exemples.  Sa  seule  compagnie  édifiait,  il  y  avait 
comme  un  reflet  de  son  âme  dans  celle  de  ses  auditeurs.  Rien 
qu'à  le  voir  et  à  l'entendre,  on  se  sentait  meilleur.  Et  si  Fer- 
rini était  très  soucieux  de  trouver  Jésus  en  dedans  de  lui-même 
et,  comme  il  disait,  de  Lui  ériger  a  un  oratoire  intérieur  »,  il 
ne  l'était  pas  moins  de  Le  faire  rayonner  au  dehors  en  exerçant 
une  influence  sociale.  Dès  i8g5,  il  faisait  partie  d'une  commis- 
sion légale  de  défense  des  œuvres  pies  et  put  ainsi  sauver  80 
œuvres  paroissiales  de  Milan.  Membre  du  Conseil  communal  de 
cette  ville,  toutes  les  initiatives  justes  et  heureuses  trouvèrent 
en  lui  un  ardent  défenseur.  Enfin,  jusqu'à  sa  mort,  il  fut  fa- 
bricien  de  sa  paroisse.  Tout  cela  prouve  éloquemment  que  le 
vrai  mystique  n'est  pas  un  homme  qui  se  bande  les  yeux  pour 
ne  pas  voir  le  monde  extérieur,  mais  un  homme  qui  ne  le 
regarde  que  pour  le  donner  à  Dieu. 

Dans  ce  même  ordre  d'idées,  j'aime  à  contempler  en  Con- 
tardo  Ferrini  le  membre  de  la  conférence  de  Saint- Vincent  de 
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Paul,  assidu  aux  réunions,  très  déférent  envers  le  jugement 
d'autrui  et,  comme  vice-président,  voulant  l'observation  ponc- 
tuelle du  règlement.  Autant  de  traits  à  retenir  et,  au  besoin,  à 
imiter. 

Ferrini  aimait  le  pauvre  avec  enthousiasme.  Au  retour  d'une 
visite  à  un  indigent,  il  s'écriait,  s'adressant  encore  à  lui  : 

«  Console-toi,  brave  homme,  tu  en  as  le  droit.  Tu  as  compris  que 
les  tribulations  sont  le  prix  de  l'éternité,  qu'un  acte  d'amour  est  plus 
précieux  que  toutes  les  richesses  de  Crésus,  que  la  vie  s'enfuit  et  que 
déjà  brille  l'aurore  du  jour  qui  n'aura  pas  de  déclin.  Bon  vieux,  tu 
m'as  enseigné  à  mieux  comprendre  la  vie.  Que  te  rendrai-je  pour  un 
si  grand  bienfait?  Je  prierai  pour  toi,  mais  ta  prière  est  bien  plus 
agréable  au  Seigneur;  tu  es  bien  plus  grand  que  moi  à  ses  yeux,  et 
je  devrais  baiser  le  bord  de  tes  haillons  et  délier  les  cordons  de  tes 
chaussures  !  » 


Une  dernière  remarque  pour  achever  ce  portrait  de  Ferrini. 
Dieu  le  poursuivait  ;  il  Le  voyait  partout,  partout  il  Le  louait. 
L'aimait,  Le  bénissait.  Devant  Lui,  présent  au  Saint-Sacrement 
de  l'autel,  son  visage,  nous  l'avons  vu,  se  transfigurait.  Au 
milieu  de  ses  études  il  Lui  adressait  de  ferventes  oraisons  jacu- 
latoires, destinées,  comme  il  disait,  à  empêcher  son  cœur  de  se 
dessécher.  Pour  se  rapprocher  de  Lui,  il  s'improvisait  alpiniste 
et  aimait  à  contempler,  sur  les  hautes  cimes,  «  son  sourire  éter- 
nellement jeune  ».  Dans  les  charmes  du  cœur  humain  et  dans 
ses  vertus  il  voyait  une  image  de  la  bonté,  de  la  tendresse,  de 
la  suavité  de  son  Cœur.  Enfin,  les  merveilles  de  l'art  n'étaient 
pour  lui  que  comme  un  pâle  reflet  de  la  Beauté  de  Dieu  et 
aussi  l'occasion  d'envahissements  divins,  comme  on  pourra  en 
juger  par  les  lignes  suivantes  : 

«  Que  de  fois,  écrit  Ferrini,  dans  les  musées  de  Munich,  de  Dresde, 
de  Berlin,  de  Vienne,  de  Rome,  de  Florence,  absorbé  devant  un  chef- 
d'œuvre  de  l'art,  je  me  suis  senti  sous  l'ineffable  étreinte  de  Dieu, 
tandis  qu'au  bord  de  mes  paupières  perlait  une  larme  silencieuse,  que 
mon  bon  Ange  n'aura  sans  doute  pas  laissé  tomber  à  terre  !  » 


Arrêtons-nous  sur  ces  belles  paroles  et  résumons-nous.  Gon- 
tardo  Ferrini  se  trouva  conduit  à  une  intime  union  avec  Dieu 
par  son  amour  et  sa  pureté  de  cœur  :  une  profonde  humilité 
en  fut  la  sauvegarde,  une  joie  enthousiaste  et  une  influence 
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entraînante  sur  les  âmes  en  furent  les  très  doux  fruits.  C'est  là 
le  vrai  et  pur  mysticisme  dans  ses  causes,  ses  effets,  ses  suavi- 
tés :  pour  le  connaître  et  le  goûter,  il  suffit  de  lire  attentive- 
ment et  dans  un  esprit  de  recueillement  cette  vie  si  sublime 
dans  sa  simplicité.  Elle  est  une  preuve  de  plus,  et  bien  élo- 
quente, de  la  vérité  des  paroles  de  la  Sainte  Écriture  déjà  citées 
par  nous  et  que  nous  aimons  h  répéter  groupées  ensemble,  car 
elles  expriment  à  merveille  les  traits  caractéristiques  de  la  vie 
d'union  : 
«  Celui  qui  m'aime...  je  me  manifesterai  à  lui.  » 
«  Bienheureux  les  cœurs  purs,  car  ils  verront  Dieu.  » 
«  Dieu  résiste  aux  superbes  et  donne  sa  grâce  aux  humbles.  » 
'<  Celui  qui  demeure  en  moi...  porte  beaucoup  de  fruit.  » 
«  Je  vous  ai  dit  ces  choses  afin  que  ma  joie  soit  en  vous,  et  que 
votre  joie  ait  son  plein  épanouissement.  » 


J.  Gauderon, 
Eudiste. 


LES   IDÉES    ET   LES   ŒUVRES 


L'Union   de   prières 

pour  le  développement  de  l'esprit  missionnaire 
surtout  en  faveur  des  colonies  françaises 


I 
Le  Père  Charles  de  Foucauld 

La  vie  de  Charles  de  Foucauld,  cet  explorateur  du  Maroc  qui 
mourut  ermite  au  Sahara,  vient  d'être  l'objet  d'une  étude  si 
dense  et  si  approfondie  de  la  part  de  R.  Bazin  (i),  que,  tant 
pour  les  étapes  de  sa  vie  que  pour  les  sources  à  consulter,  nous 
ne  pouvons  qu'y  renvoyer  lé  lecteur  (a).  Ceci  n'est  donc,  pour 
commencer,  qu'un  bref  résumé  chronologique. 

Né  à  Strasbourg  le  i5  septembre  i858,  sous-lieutenant  de  hus- 
sards, puis  de  chasseurs  d'Afrique,  démissionnaire  en  1881  après 
une  jeunesse  dissipée,  —  il  décide  alors  sa  grande  «  reconnais- 
sance »  topographique  du  Maroc,  et  il  l'exécute  du  20  juin  i883 
au  a 3  mai  i884,  déguisé  en  rabbin  russe,  avec  un  parfait  mépris 
du  danger;  c'est  en  1887- 1888  que  paraîtront  les  magnifiques 
résultats  techniques  de  son  voyage,  le  désignant  d'emblée  à 
l'attention  du  monde  savant.  Mais  déjà  l'auteur  ne  s'en  souciait 
plus  ;  entre  temps,  à  la  suite  d'un  voyage  au  Sud  algérien,  il 

(1)  Charles  de  Foucauld,  478  pages,  Paris,  193 1  ;  chez  Pion. 

(a)  On  peut  relire  l'article  du  Général  Laperrine  (191 3),  la  préface 
de  S.  G.  Mgr  Bonnet  (1917)  à  l'opuscule  de  l'abbé  Jauffrès,  et  les  notes 
d'E.-F.  Gautier  (1919),  comme  exprimant  trois  points  de  vue  distincts  : 
d'un  frère  d'armes,  de  son  évêque,  et  d'un  spécialiste  de  documenta- 
tion saharienne. 
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s'était  converti  (fin  octobre  1886),  prenant  à  Paris  pour  direc- 
teur l'abbé  Huvelin  (1)  (7  1910).  Il  renonce  à  tous  ses  biens  (fin 
1889),  et  entre  comme  novice  à  la  Trappe;  au  couvent  de  N.-D. 
des  .Neiges  (16  janvier  1890;,  puis  à  celui  de  Cheikh  lé  près 
Alexandrette  (juillet  1890-1896).  Là,  poursuivi  d'un  désir  tenace 
d'un  genre  de  vie  encore  plus  renoncé,  et  attentivement  suivi 
par  ses  supérieurs,  il  est  rappelé  à  Staouëli  (oct.  1896)  puis  à 
Rome,  où  le  supérieur  général  de  l'Ordre,  D.  Sébastien  Wyart, 
reconnaissant,  après  examen,  sa  vocation  exceptionnelle,  auto- 
rise 0  frère  Marie-Albéric  »  à  quitter  la  Trappe  (a3  janvier  1897), 
en  demeurant  dans  l'obéissance,  sous  la  direction  de  l'abbé 
Huvelin.  Parti  pour  la  Terre-Sainte,  il  devint  en  secret  jardi- 
nier au  service  d'un  couvent  de  Clarisses,  à  Nazareth  d'abord 
(5  mars  1897-juin  1898),  puisa  Jérusalem  (1898-1900).  Revenu 
à  la  Trappe  de  N.-D.  des  Neiges,  ordonné  prêtre  à  Viviers 
(9  juin  1901),  il  put  enfin  entrer  dans  la  vie  qu'il  souhaitait, 
en  vrai  Père  du  Désert.  Quinze  annés  durant,  à  Beni-Abbès 
(1901-1905,  puis  à  Tamanrâset  (2)  (1905-1916)  il  offrit  silencieu- 
sement à  Dieu  le  saint  Sacrifice  pour  les  âmes  infidèles  du 
"Sahara.  Et  c'est  à  Tamanrâset,  au  milieu  des  Touareg  nomades 
que  sa  bonté  rayonnante  préparait  doucement  à  l'Evangile, 
qu'il  fut  tué  pendant  la  guerre,  le  1"  décembre  19 16,  par  des 
razzieurs  venus  de  Tripolitaine,  à  l'instigation  des  ennemis  de 
la  France. 

Ainsi  cette  âme  généreuse  a  passé,  parmi  nous,  en  vraie  fille 
de  l'Église,  humble,  discrète  et  voilée;  déguisée  même,  sous  la 
double  et  déconcertante  apparence  d'un  prêtre  libre  habiilé 
en  ermite  aux  yeux  du  clergé,  d'un  homme  de  science  positive 
épris  de  documentation,  aux  yeux  des  laïques.  L'explorateur 
qui  s'était  jadis  acharné  à  établir  la  carte  exacte  d'un  Maroc 
inconnu  en  levant  un  canevas  topographique  rigoureux,  était 
réputé,  depuis,  comme  un  philologue  berbérisant,  tout  occupé 
à  maîtriser  un  dialecte  inabordé,  en  inventoriant  sur  place  de 
façon  exhaustive  son  vocabulaire  (S),  Mais  le  secret  de  ce  cœur 
recueilli,  l'exhortation  de  ce  regard  humble  qui  se  levait,  trans- 
parent et  direct,  c'était  uniquement  :  vivre  pour  la  gloire  de 

(1)  L'ancien  normalien  qui  avait  baptisé  Littré  mourant. 

(a)  Ce  nom  de  lieu  tamacheq  signifie  «  une  sorte  de  coléoptère  » 
(Foucauld,  Dictionnaire  touareg- français.  II,  i53). 

(3>  C'est  le  seul  aspect  qu'ait  compris,  par  exen\ple,  le  savant  géo- 
graphe E.-F.  Gautier. 
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Dieu,  lutter  pour  le  salut  des  âmes,  endurer  et  souffrir  avec  le 
Cœur  meurtri  d'un  Maître  bien-aimé,  crucifié,  —  «  coûte  que 
coûte,  et  jusqu'au  bout  ».  Aussi  Notre- Seigneur  Jésus,  qui, 
dès  1898,  l'avait  invité  à  quitter  Nazareth  pour  Le  suivre  tout 
à  fait  et  L'imiter  sans  réserve,  permit  enfin  qu'en  1916  il 
fût  tué,  au  fond  du  plus  grand  désert,  devant  la  dernière  hos- 
tie d'intercession  que  ses  mains  de  prêtre  avaient  consacrée,  — 
par  ceux-là  mêmes  pour  qui  il  priait  :  Dieu  ne  pourra  plus  les 
maudire,  puisque  lui,  leur  victime,  pardonne. 

L'unique  nécessaire,  le  seul  legs  de  Charles  de  Foucauld,  pour 
l'âme  qui  vient  à  Dieu  tout  droit,  c'est  de  comprendre  son 
exemple,  partant  de  méditer,  avec  le  respect  qui  convient,  sa 
règle  de  vie.  Mais  avant  d'en  aborder  l'examen,  il  est  bon  d'em- 
brasser, d'un  dernier  regard,  sa  physionomie  spirituelle  si  fraî- 
che, de  goûter  la  vie  intérieure  qui  débordait  de  son  cœur  sur 
son  visage,  pour  la  consolation  des  autres  :  non  pas  pour  la 
sienne,  il  ne  la  chercha  jamais. 

Il  avait  tout  donné,  et  Dieu,  petit  à  petit,  avait  tout  pris.  «  Ce 
tendre  et  croissant  amour  pour  vous,  mon  Seigneur  Jésus,... 
ce  désir  de  vous  imiter,  cette  parole  de  M.  Huvelin  dans  un  ser- 
mon :  «  Que  vous  aviez  tellement  pris  la  dernière  place  que 
«  jamais  personne  n'avait  pu  vous  la  ravir  !  »  si  inviolablement 
gravée  dans  mon  âme,...  cette  recherche  d'une  vie  conforme  à 
la  vôtre,  où  je  puisse  partager  complètement  votre  abjection, 
votre  pauvreté,  votre  humble  labeur,  votre  ensevelissement, 
votre  obscurité  (1)...  »  Toute  la  vie  intérieure  du  P.  de  Fou- 
cauld sort  de  là,  de  Nazareth  au  Sahara,  toute  la  force  de  ses 
exemples  nous  ramène  là,  ensevelissement  dans  l'abjection, 
esprit  d'oraison,  immense  amour  des  âmes. 

Goût  de  l'abjection.  Il  ne  s'agit  pas  ici  de  l'ascèse  ordinaire, 
ni  même  d'une  «  résignation  »  habituelle  «  à  la  pouillerie  et 
à  la  crasse  »,  mais  de  cet  amour  spécial  de  la  pauvreté  spiri- 
tuelle, second  degré  que  sainte  Angèle  et  saint  Ignace  ont  si 
excellemment  défini.  Foucauld,  qui,  dans  un  but  scientifique 
profane,  avait  été  heureux  de  serrer,  sous  ses  guenilles  emprun- 
tées de  juif,  ses  instruments  d'observation,  tandis  que  le  mépris 
des  passants  musulmans  le  couvrait  d'insultes  et  de  crachats, 
savait  de  longue  date  l'estime  que  méritent  les  convenances 
mondaines  et  les  honneurs  officiels.  Et,  quand  il  eut  compris 

(1)  Retraite  faite  à  Nazareth  en  1897,  exlr.  ap.  Bazin,  I.  c,  i65-i66. 
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combien  Notre-Seigneur  Jésus  s'était  volontairement  humilié 
dans  l'obéissance,  jusqu'à  la  mort,  et  pour  qui,  —  Charles  de 
Foucauld  sut  trouver  mille  finesses  silencieuses  pour  se  laisser 
humilier,  mépriser,  tourner  en  ridicule,  même  par  les  plus 
honnêtes  gens,  même  par  des  religieux  et  par  des  enfants, 
pourvu  qu'il  n'y  eût  ni  péché  de  leur  part,  ni  scandale  de  la 
sienne.  Sa  biographie  par  R.  Bazin  en  contient  maint  exemple; 
telle  son  arrivée  à  X.-D.  des  Neiges,  mêlé  à  une  troupe  de  men- 
diants (i)  :  rappelons  ici  sa  sortie  de  l'Ordre  cistercien  réformé, 
sortie  autorisée  par  induit  exceptionnel,  avec  approbation  una- 
nime de  ses  supérieurs  ecclésiastiques  (2),  —  mais  sur  laquelle 
il  évitait  constamment  de  s'expliquer,  heureux  de  passer,  çà  et 
là,  pour  un  religieux  (<  gyrovague  »  aux  yeux  de  tel  ou  tel 
observateur  superficiel,  évidemment  excusable  de  ne  pas  devi- 
ner d'emblée  une  vocation  aussi  insolite. 

La  Croix  l'attirait  par  son  dénûment  même,  sans  qu'il  y  vît 
fleurir  des  roses  ni  étinceler  des  pierreries  ou  des  perles  ;  elle 
avivait  sa  ferveur  pour  l'Eucharistie,  cette  aumône  d'amour 
ingénu  qui  nous  laisse  tellement  libres  :  il  y  goûtait  à  genoux 
l'abjection  inouïe  du  Bien-Aimé,  silencieusement  offert  à  quels 
dédains.  Voici  ce  qu'il  écrivait  (3)  à  une  pauvre  âme  qui  ne 
comprit  que  bien  plus  tard,  et  crut  d'abord  à  des  outrances  de 
style  :  «  Ne  vous  étonnez  pas  des  tentations,  des  sécheresses,  des 
misères,  c'est  un  très  bon  lot.  Plus  les  tentations  sont  fortes, 
les  sécheresses  profondes,  les  misères  humiliantes,  plus  le  divin 
Époux  demande  à  notre  amour  de  combats,  de  constance,  d'es- 
pérance en  Son  amour.  Mettre  nos  pauvres  cœurs  à  cette 
épreuve...,  n'est-ce  pas  une  grâce?  Que  peut-Il  faire  de  plus 
pour  nous  que  de  nous  unir  à  Lui  de  plus  en  plus,  en  nous 
rendant  moralement  plus  semblables  à  Lui.  Et,  parmi  les 
moyens  d'élever  notre  âme,  pouvons-nous  en  imaginer  un... 
plus  tendre,  plus  délicat  que  la  Croix,  la  tentation,  la  séche- 
resse, —  par  lesquels  chaque  heure  est  une  déclaration  d'a- 
mour,... une  preuve  de  pur  amour,  un  acte  d'amour  dans  la 

(1)  Bazin,  l.  c,  i83. 

(a)  Id.,  i'4i-i4î. 

(3)  Le  3o  octobre  1909.  Il  est  à  noter  qu'il  De  faisait  aucune  confi- 
dence sur  les  grâces  intimes  dont  il  était  certainement  favorisé,  puis- 
que sa  correspondance  en  trahit  une  connaissance  expérimentale  irré- 
cusable. Mais  il  pensait,  avec  les  Saints,  qu'aucune  douceur  surnatu- 
relle ne  doit  nous  détourner  de  Dieu  seul.  —  Comp.  Bazin,  l.  c.  aiô. 
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nuit,  Véloignement,  l'apparence  du  délaissement,  le  doule  en 
soi-même,  —  dans  toutes  les  amertumes  de  l'Amour  sans 
aucune  de  ses  douceurs...  ». 

Esprit  d'oraison.  La  solitude  convie  l'âme  au  recueillement, 
puis  au  silence.  Foucauld  avait  été  de  bonne  heure  à  cette  école 
du  désert,  dont  la  discipline  a  marqué  tant  d'hommes  de  notre 
race,  depuis  quarante  ans.  Durant  les  longues  étapes,  dures  et 
monotones,  l'explorateur,  cheminant  seul  avec  ses  pensées,  voit 
disparaître  les  conventions  commodes  où  la  civilisation  l'avait 
claquemuré  contre  la  Visitation  de  l'inattendu.  Son  horizon 
mental,  simplifié,  de  plus  en  plus  dépourvu  de  silhouettes  amies, 
s'aplanit  assez  pour  que  la  présence  souveraine  du  Dieu  uni- 
que apparaisse.  Au  désert,  l'âme  se  dépouille  d'images,  la  cons- 
cience subit  le  tête-à-tête  implacable  du  silence,  les  sens  domp- 
tés se  résignent  à  la  patience,  et  le  cœur  s'entraîne  à  endurer. 
Bientôt,  si  Dieu  veut,  le  corps  est  prêt  à  se  prosterner,  et  le 
cœur  à  adorer.  La  conversion  de  Foucauld  survint,  souvenons- 
nous-en,  quelques  mois  après  un  premier  voyage  au  Sud  Algé- 
rien, de  Laghouat  à  Gabès,  voyage  silencieux  s'il  en  fut,  d'où 
il  ne  rapporta  pas  de  notes,  mais  seulement  un  besoin  de  renon- 
cement plus  sourd  et  plus  aigu.  La  grâce,  venant  féconder  à  son 
heure  les  dispositions  premières  de  son  âme,  fit  graduellement 
de  sa  vie  une  oraison  perpétuellement  jaillissante  (i),  et  ce  fut 
là,  chose  étrange,  une  des  raisons  qui  découragèrent  d'avance 
les  religieux  désireux  d'aller  le  rejoindre  au  désert  ;  ils  se 
disaient  qu'  «  une  telle  contention  d'esprit  »  était  impraticable 
pour  d'autres  (a).  Mot  assurément  impropre  pour  lui,  qui  savait 
se  pencher  assez  bas  sur  le  puits  des  eaux  vives  pour  que  son 
seau  ne  remontât  jamais  vide.  Son  oraison  lui  était  devenue  si 
naturelle,  elle  était  si  humble,  si  transparente;  nulle  singula- 
rité dans  ses  attitudes,  nulle  originalité  dans  ses  prières,  toutes 
liturgiques.  Et  quel  dernier  trait  d'amour  dans  les  instructions 
qu'il  avait  laissées  à  un  officier,  au  cas  où  il  serait  tué,  pour  la 
mise  en  lieu  sûr  du  Très  Saint  Sacrement  qu'il  gardait,  exposé 
en  permanence  dans  sa  cellule  d'ermite;  instructions  qui 
devaient  être  si  providentiellement  suivies  (3). 

Immense  amour  des  âmes.  Relisons  une  à  une,  dans  Bazin,  les 


(i)  Bazin,  l.  c,  3oj. 
(a)  Bazin,  /.  c,  a43. 
(3)  Id.,  465.  Cet  officier  a  été  tué  en  Syrie  (1920). 
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inventions  délicates  imaginées  par  l'ingénieuse  bonté  de  Fou- 
cauld,  envers  les  âmes  les  plus  inaccessibles,  les  plus  dénuées 
et  les  plus  perdues,  pour  les  gagner  à  Dieu  ;  se  faisant  leur 
parent,  leur  frère  aîné,  s'occupant  de  tous  leurs  besoins  (i)  ; 
ermite,  —  il  interrompait  ses  heures  de  contemplation,  cloîtré, 
il  franchissait  sa  clôture  bénite,  à  chaque  fois  que  la  santé, 
même  corporelle,  du  prochain  l'exigeait. 

Cet  ascète,  implacable  pour  soi-même,  avait  appris  ainsi  à 
aimer  les  autres  pour  Dieu  avec  une  délicatesse  inexprimable. 
11  ne  demandait  pas,  il  ne  réclamait  rien,  il  veillait,  attendant 
l'heure  de  la  grâce,  évitant  qu'aucune  âme  ne  reçût  de  bles- 
sure, ne  ressentit  de  gêne,  même  légère.  Plus  le  service  rendu 
est  humble,  plus  la  grâce  y  transparait.  Je  me  souviens  du 
geste  rapide,  affectueux  et  discret,  avec  lequel,  il  enleva,  devant 
moi,  des  mains  embarrassées  d'un  jeune  musulman,  indécis  et 
troublé,  une  image  de  piété  qu'un  bon  prêtre,  un  peu  par  habi- 
tude, je  pense,  venait  d'y  glisser.  Mais  j'en  ai  déjà  trop  dit,  et 
ne  m'en  console  qu'en  priant  ceux  qui  liront  ceci  de  bénir  Dieu, 
comme  le  Père  de  Foucauld  lui-même  le  fit,  à  la  mort  d'un 
ami  :  «  Dieu  soit  béni  de  nous  l'avoir  donné,  de  nous  l'avoir 
tant  laissé,  et  d'avoir  fait  entrer  son  si  fidèle  serviteur  dans  la 
gloire  éternelle.  » 

II 
L'Union  de  prières 

«  L'Union  »  de  prières  «  pour  la  conversion  des  infidèles  » 
(des  colonies  de  la  mère-pairie)  est  la  fondation  que  le  R.  P. 
Charles  de  Foucauld  a  poursuivie  pendant  les  sept  dernières 
années  de  sa  vie  ;  elle  est  venue  comme  couronner  la  série  de 
renoncements  et  de  sacrifices  par  lesquels  Dieu  a  éprouvé  sa 
vocation  apostolique  ;  c'est  son  legs  unique,  et  son  dernier 
conseil,  à  ses  amis.  «  Après  la  paix,  écrivait-il  à  l'un  d'eux  (a), 
je  ferai  tous  mes  efforts  pour  l'établissement  définitif  de  notre 
union,  allant  où  il  faudra,  et  restant  en  France  autant  qu'il 
faudra  :  Que  la  volonté  de  Jésus  se  fasse  en  cela  et  en  tout  !  » 

(i)  Bazin,  l.  c,  3a3,  &19. 

(a)  Lettre  à  M.  l'abbé  Laurain  (Toussaint  1916). 
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Appelé  par  des  voies  exceptionnelles  à  prier  pour  le  salut  des 
âmes  infidèles  et  spécialement  des  musulmans,  suivant  une 
règle  de  vie  de  plus  en  plus  dure  et  solitaire,  expatrié  au  cen- 
tre du  Sahara,  le  R.  P.  de  Foucauld  se  voyait  condamné  à  n'a- 
voir ni  disciple  capable  de  le  rejoindre,  ni  compagnon  en  état 
de  partager  ses  privations.  Et,  en  revanche,  le  lien  de  la  prière 
commune  de  l'Église,  qui  l'unissait  aux  âmes  chères  qu'il  avait 
laissées  au  loin  derrière  lui,  en  France  et  en  pays  chrétiens, 
l'obligeait  à  chercher  inlassablement  les  moyens  de  canaliser 
jusqu'à  elles,  et  de  leur  rendre  accessibles  les  trésors  de  grâces 
dont  il  avait  trouvé  la  source,  avec  sa  vocation  définitive,  à 
Nazareth  (i),  de  1897  à  1898. 

Soumis,  jusqu'à  sa  mort,  à  la  «  Règle  »  qu'il  avait  été  auto- 
risé à  rédiger  et  à  suivre,  depuis  1899,  —  il  la  simplifia  et  l'a- 
doucit, à  trois  reprises,  en  1909,  igi3  et  19 16  ;  avec  l'approba- 
tion de  ses  supérieurs  et  sur  des  conseils  autorisés  ;  afin  de  la 
donner  comme  des  «  Statuts  »  et  un  «  Directoire  »  à  la  confré- 
rie de  coopérateurs,  à  «  l'Union  »  qu'il  demandait  à  Dieu  de 
fonder  ;  en  vue  d'étendre  et  de  perpétuer  l'urgente  et  acca- 
blante œuvre  d'apostolat  à  laquelle  il  succomba  le  1"  décem- 
bre 1916, 

L'intention  maîtresse,  l'esprit  particulier  de  sa  Règle  de  vie 
de  1899  se  retrouvent  intacts  dans  le  texte,  volontairement 
atténué  quant  au  style  et  à  la  pensée,  de  ces  «  statuts  »  de 
l'Union,  destinée  à  toute  âme  de  bonne  volonté.  L'âme  chré- 
tienne qui,  d'année  en  année,  a  pu  apprendre  à  en  méditer  les 
maximes  durant  sa  vie  quotidienne,  se  sent  saisie  de  respect 
pour  ses  devoirs  d'état,  de  désir  pour  les  vertus,  —  et  conçoit 
l'humble  vœu.  de  prouver  à  Dieu,  finalement,  qu'elle  veut 
L'aimer,  par-dessus  tout,  «  coûte  que  coûte  et  jusqu'au  bout  ». 
La  note  distinctive  de  l'Union,  c'est  un  esprit  de  fraternité 
dans  le  Cœur  très  sacré  de  Jésus,  enfant,  puis  adolescent  et 
homme  fait,  à  Nazareth  :  un  esprit  d'adoption  des  âmes  en  la 
sainte  Famille,  —  une  retraite  spirituelle  entr'ouverte  à  toute 
heure  pour  le  recueillement,  entre  la  Très  Sainte  Vierge  et 
saint  Joseph,  dans  leur  maison  bénie,  —  une  certaine  manière 
de  vénérer,  d'imiter  et  de  goûter  auprès  d'eux  les  exemples  de 
«  Notre  Modèle  »  unique,  —  une  offrande  de  plus  en  plus  fré- 
quente du  cœur,  prosterné  devant  les  anéantissements   de 

(1)  En  ce  petit  enclos  attenant  au  couvent  des  Clarisses. 
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Jésus  dans  le  T. -S.  Sacrement,  sur  tous  les  autels  ;  d'où  Pos- 
tension  perpétuelle  de  Sa  présence  rayonne  mystérieusement 
vers  les  âmes  qu'il  veut  sauver  ;  aussi  réellement  qu'elle  lui- 
sait à  travers  sa  vie  cachée,  dans  Nazareth,  et  qu'elle  brille  dans 
Sa  gloire,  au  ciel,  parmi  les  Saints. 

Telle  est  la  pierre  angulaire  de  la  fondation  ;  le  R.  P.  de  Fou- 
cauld  en  réalisa  à  mesure,  pour  lui-même,  toutes  les  consé- 
quences, —  et  les  rédactions  successives  des  «  Statuts  »  en 
préparèrent  graduellement,  pour  d'autres,  les  modalités  pra- 
tiques. «  Deux  (moyens)  (i),  qui  contiennent  tout,  et  entraî- 
nent tout  le  reste  :  imitation  de  la  vie  cachée  de  la  Sainte 
Famille,  et  culte  de  la  Sainte  Eucharistie  ». 

De  fait,  celui  qui  expérimente  loyalement  cette  vie  cachée 
à  ^Nazareth,  avec  Jésus  «  sanctifiant  silencieusement  le  monde 
pendant  trente  ans  »  reçoit  en  son  cœur,  avec  le  temps,  une 
série  d'invites  de  la  grâce,  touches  aussi  simples  qu'irrécu- 
sables, aussi  sages  que  directes. 

La  première,  c'est,  par  imitation  fraternelle  de  Jésus  «  venu 
chercher  et  sauver  ce  qui  était  perdu  »,  de  prier  pour  le  salut 
du  prochain  ;  donc  pour  la  conversion  des  infidèles  ;  et,  dans 
l'ordre  de  la  charité,  les  premiers  auxquels  nous  devions  pen- 
ser parmi  les  infidèles  (a),  —  nous,  fils  d'une  mère-patrie 
chrétienne,  ce  sont  ceux  des  colonies  de  notre  patrie  ;  leur 
évangélisation  est  pour  nous  un  devoir  strict,  comme,  pour 
des  parents,  l'éducation  chrétienne  des  enfants.  La  France  les 
a  adoptés  du  jour  où  elle  se  les  est  annexés  ;  elle  ne  restera 
chrétienne  que  si  elle  remplit  l'apostolat  dont  Dieu  l'a  chargée 
à  leur  égard  ;  «  si  elle  ne  le  fait  pas,  elle  manque  à  sa  mission, 
et,  si  nous  ne  l'y  aidons  pas,  nous  manquons  à  la  nôtre.  »  Spé- 
cialement vis-à-vis  de  nos  musulmans  (3). 

La  seconde  est,  pour  nous,  de  garder  notre  «  esprit  élevé  au- 
dessus  des  tempêtes  passagères  du  monde,  pour  voir  sans 
cesse,  et  ne  voir  que  deux  choses,  l'unique  modèle,  Jésus,  et 
les  âmes  rachetées  à  si  grand  prix,  qu'il  faut  aimer  et  chercher 
à  sauver,  comme  II  l'a  fait  »  ;  «  être  de  bons  chrétiens,  prenant 


(i)  Lettre  à  M.  l'abbé  Laurain  (II*  dimanche  de  Carême  1909). 

(a)  Ensuite  viennent  les  infidèles  «.  les  plus  délaissés  spirituellement  » 
(Directoire,  art.  xxxix). 

(3)  Voir  sa  lettre  à  M.  René  Bazin,  dans  le  Bulletin  de  Correspondance 
catholique.  (Reprod.  ap.  Bazin,  l.ç.,  446). 

k 


—  370  — 

la  tête  d'un  mouvement  vers  l'humilité,  la  pauvreté,  l'abjec- 
tion, le  travail,  la  douce  et  humble  charité  et  fraternité  de 
Jésus  à  Nazareth...  toujours  tournés  vers  les  brebis  les  plus 
perdues  du  divin  Pasteur,  pour  les  ramener  »  (1).  C'est  ainsi, 
et  ainsi  seulement,  que  pourront  se  recruter  pour  chaque 
colonie,  dans  la  métropole  et  sur  place,  des  groupes  d'hommes 
et  de  femmes  de  bonne  volonté,  coopérateurs  zélés  et  discipli- 
nés de  la  propagation  de  la  foi,  prêts  à  servir  toutes  les  œuvres 
apostoliques  indistinctement. 

La  troisième  :  pour  que  cette  coopération  soit  vraiment 
féconde  et  sainte,  fondée  sur  la  communion  de  l'Église,  et  par- 
ticipe à  la  distribution  permanente  des  grâces  dans  l'ordre 
même  de  la  hiérarchie  et  des  sacrements,  —  pour  que  ce  per- 
sonnel de  coopérateurs  éminemment  varié  et  mobile  (2),  ne 
fasse  qu'un  cœur  avec  son  Maître,  demeure,  comme  le  sarment, 
toujours  uni  à  la  Vigne,  pour  porter  du  fruit,  —  une  organi- 
sation combinée  de  la  vie  intérieure  et  du  travail  d'apostolat 
est  indispensable.  Dans  ce  but,  et  conformément  à  la  Règle  de 
1899,  les  <(  statuts  »  de  l'Union  demandent  expressément  à 
chaque  membre  :  i")  d'abord  et  avant  tout,  d'avoir  un  direc- 
teur spirituel,  librement  et  mûrement  choisi,  mais  docilement 
et  fermement  écouté  ;  chargé  de  déterminer  dans  quelle  mesure 
il  appartient  à  cette  âme  de  consacrer  sa  vie  à  l'Union.  Ce  direc- 
teur, qui  est  comme  «  l'évêque  du  lieu  »,  «  l'ordinaire  »  de 
l'âme,  apprécie  seul  cette  part  qu'il  est  bon  que  l'âme  donne 
à  l'Union  —  20)  de  se  mettre  ensuite  à  la  disposition  du  direc- 
teur local  de  l'Union  ;  celui-ci  est  uniquement  chargé  du  bien 
général  de  l'œuvre,  déchargé  de  la  direction  spirituelle  des 
membres,  et  du  risque  éventuel  qu'il  y  aurait  à  subordonner 
le  bien  individuel  de  telle  ou  telle  âme  coopératrice  à  la  réussite 
générale  de  l'œuvre.  Et,  pareillement,  le  directeur  spirituel 
veille  à  régulariser  la  vie  de  l'âme  coopératrice  en  son  équilibre 
normal,  sans  avoir  à  craindre  de  s'ingérer  dans  le  fonctionne- 
ment intérieur  de  l'œuvre. 

Cette  «  distinction  des  pouvoirs  »  entre  les  deux  directions, 
celle  de  l'âme  et  celle  de  l'œuvre,  est  une  application  caracté- 
ristique de  la  recommandation  expresse,  formulée  par  le  Saint- 
Siège  en  son  décret  du  17  décembre  1890;  distinction  longue- 

(1)  Lettre  à  M.  l'abbé  Lauraiu  (II*  dimanche  du  Carême  1909). 
(a)  Laïque,  en  majeure  partie,  par  ses  origines. 
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ment  méditée  par  le  R.  P.  de  Foucauld.  La  disposition  mûre- 
ment graduée  qui  la  réalise,  dans  l'Union  (i),  est  si  nette  qu'elle 
a  pu  fonctionner  dèa  le  début  sans  incertitude  ni  heurt  pour 
les  adhérents  les  moins  préparés  :  «  i°  ils  s'uniront  de  cœur, 
d'âme  et  d'efforts  avec  les  prêtres,  religieux  et  religieuses,  qui 
travaillent  au  salut  des  âmes...,  leur  demandant  en  quoi  ils 
peuvent  leur  être  utiles,  a0  le  demandant  au  directeur  local  de 
l'Union,  priant,  réfléchissant,  et  enfin  3°  consultant  leur  direc- 
teur spirituel  et  suivant  ses  avis  »  (2).  «  Ils  doivent  suivre  leurs 
impulsions  (=  des  directeurs  de  l'Union)  en  ce  qui  concerne  les 
buts  de  l'Union  ;  ils  doivent  i"  prendre  leurs  conseils  en  grande 
considération,  20  en  conférer  avec  leur  directeur  spirituel,  et 
3°  faire  ce  que  celui-ci  leur  dit  »  (3). 


Ainsi  armée  et  préparée  pour  la  lutte,  lame  peut  aborder 
l'apostolat  proprement  dit,  qui  est  la  fin  poursuivie  par  le 
moyen  de  cette  discipline  intérieure.  Le  R.P.  de  Foucauld  a 
condensé  l'expérience  de  ses  années  d'apostolat  indirect  en  pays 
infidèle  dans  trois  chapitres  du  «  Directoire  ».  D'abord,  au  cha- 
pitre xxvin,  en  marquant  très  fortement  la  hiérarchie  des 
moyens  à  employer,  chacun  à  son  rang,  pour  la  conversion 
des  âmes  éloignées  de  Jésus,  et  spécialement  des  infidèles  des 
colonies.  Voici  cette  hiérarchie  :  «  r^  le  Saint  Sacrifice  de  la 
Messe  (donc  s'unir  pendant  la  Messe,  et  demander  au  prêtre 
de  s'unir  à  cette  intention  apostolique;,  3°  la  présence  de  la 
Sainte  Eucharistie  (donc  accroître  le  nombre  des  tabernacles 
en  pays  infidèle,  et  propager  l'adoration  perpétuelle),  3°  la 
sanctification  personnelle,  4°  la  prière,  5°  la  pénitence  (accep- 
tation des  croix),  6°  le  bon  exemple,  »  en  étant  des  modèles  de 
vie  évangélique,  en  faisant  voir  l'évangile  dans  leur  vie,  en 
étant  des  Évangiles  vivants,  tels  qu'en  les  voyant  on  sache  ce 
qu'est  la  vie  chrétienne,  ce  qu'est  l'Évangile,  ce  qu'est  Jésus, 
70  la  bonté  pour  se  faire  aimer  et  faire  aimer  tout  ce  qui  est 
d'eux,  leur  religion  et  Jésus  leur  Maitre  ;  8°  l'établissement  de 

(1)  Art.  t  et  xxxm  du  Directoire  (voir  les  mêmes  articles,  des  «  Sta- 
tuts »  de  1909). 
(a)  Directoire,  art.  v. 
(3)  Ibid.,  art.  xxxm. 
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rapports  d'amitié  avec  les  personnes,  avec  le  soin  constant  de 
faire  du  bien  à  leurs  âmes,  allant  à  ceux  qu'on  veut  conver- 
tir..., se  mêlant  à  eux  et  se  liant  étroitement  d'amitié  avec 
eux  ;  9°-io°  l'aide  prêtée  aux  prêtres,  religieux  et  religieuses  qui 
travaillent  au  salut  des  âmes  dans  le  lieu  (et  hors  du  lieu)  où 
l'on  est...  » 

Ce  tableau  résume  exactement  la  progression  que  l'apostolat 
chrétien  doit  suivre  (Y)  à  l'égard  des  infidèles  (surtout  des 
musulmans)  aux  colonies  ;  au  début  les  cinq  premiers  moyens 
sont  pur  recours  à  la  grâce,  et  immolation  intérieure  ;  le  sixième 
n'est  encore  qu'apostolat  très  indirect.  C'est  ce  que  les  Pères 
Blancs  appellent  la  «  première  étape  »,  où  l'on  fait  tomber  les 
préjugés  et  suspicions,  sans  parler  de  religion  ;  ou,  n'en  par- 
lant que  brièvement  si  l'on  est  questionné  ;  c'est  ainsi  qu'en 
Ouganda,  pour  cette  «  première  étape  »  ils  firent  appel  à  la 
coopération  des  Sœurs  de  Marie  Réparatrice  pour  instaurer  l'a- 
doration perpétuelle  à  Entebbé. 

Le  Directoire  explique  longuement  (au  chap.  xxvm)  com- 
ment employer  le  sixième  moyen,  le  «  bon  exemple  ».  «  Dieu, 
pour  nous  sauver,  est  venu  à  nous,  s'est  mêlé  à  nous,  a  vécu 
avec  nous  dans  le  contact  le  plus  familier  et  le  plus  étroit,  de 
l'Annonciation  à  l'Ascension.  Pour  le  salut  des  âmes,  Il  conti- 
nue à  venir  à  nous...  chaque  jour  et  à  toute  heure,  dans  la 
Sainte  Eucharistie.  Ainsi  nous  devons,  pour  travailler  au  salut 
des  âmes,  aller  à  elles...  les  premiers...,  les  apprivoiser,  les  met- 
tre en  confiance,  leur  inspirer  l'estime,  l'affection...,  quelque 
patience  que  cela  demande...  »  Puis,  au  chap.  xxxvi  il  aborde 
les  derniers  :  «  Les  devoirs  des  frères  et  sœurs,  qui  ne  sont  ni 
prêtres  ni  religieux,  envers  les  fidèles,  sont  d'autant  plus  gra- 
ves qu'ils  peuvent  souvent  plus  pour  eux  que  les  prêtres, 
religieux  et  religieuses.  Plus  qu'eux  ils  peuvent  se  mêler  aux 
infidèles...  Leurs  occupations,  administration,  agriculture, 
commerce,  les  mettent  en  relations  de  toute  heure  avec  eux- 
De  ces  relations,  ils  peuvent  faire  naître  des  amitiés  leur  don- 
nant accès  au  foyer  des  familles...  Le  de\oir  des  frères  et  sœurs 
jqui  ne  sont  ni  prêtres  ni  religieux  n'est  point  d'instruire  les 
nfidèles  de  la  religion  chrétienne,  d'achever  leur  conversion, 
mais  de  la  préparer.  » 

(1)  Relire  à  ce  sujet  la  si  belle  préface  de  S.  G.  Mgr  Bonnet  à  la  bio- 
graphie du  P.  de  Foucauld  par  l'abbé  JauEfrès. 
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«  Que  les  frères  et  sœurs  prient  pour  les  infidèles  de  leur 
localité,  spécialement  pour  les  plus  hostiles,  les  malades,  les 
agonisants...  Qu'ils  s'intéressent  affectueusement  à  tous  les 
infidèles  voisins,  se  montrant  heureux  de  leurs  joies  et  compa- 
tissant à  leurs  peines...  Qu'ils  s'efforcent  de  n'avoir  avec  eux 
ni  procès  ni  différends,  ni  inimitiés,  ni  querelles...  » 

Et  au  chap.  xxxvm  :  «...  L'évangélisation  des  infidèles  des 
colonies  de  notre  patrie  est  plus  facile  pour  nous  que  pour 
d'autres.  La  langue,  les  relations  nous  donnent  des  facilités...  ; 
parfois  les  étrangers  (excitent)  les  défiances  des  gouverne- 
ments... Même  là  où  la  religion  catholique  est  persécutée  par 
Le  pouvoir  laïc,  les  nationaux  peuvent  plus  facilement  la 
répandre  que  les  étrangers  ;  il  leur  est  plus  facile  de  dissimuler 
leur  but  et  de  se  perdre  dans  la  foule  sous  l'apparence  de  com- 
merçants, d'agriculteurs  (i),  etc.  ;  ils  n'excitent  la  défiance  et 
l'antipathie  que  pour  la  seule  cause  de  religion,  tandis  que  les 
chrétiens  étrangers  l'excitent  pour  les  deux  causes  de  religion 
et  de  nationalité.  La  conversion  des  infidèles  est  souvent  très 
difficile...  surtout  quand  le  gouvernement  local  y  met  des 
obstacles...  Cela  ne  doit  en  rien  décourager  les  frères  et  sœurs. 
Au  contraire  cela  doit  les  faire  travailler  avec  plus  d'ardeur, 
les  obstacles  montrant  que  le  succès  demande  plus  d'efforts.  » 
«  Il  ne  faut  pas  mesurer  nos  travaux  sur  notre  faiblesse,  mais 
nos  efforts  sur  nos  travaux  »  (S.  Jean  de  la  Croix). 

«  Quels  que  soient  les  infidèles  des  colonies  de  leur  patrie, 
ils  ne  sont  pas  plus  difficiles  à  convertir  que  les  Romains  et 
les  barbares  des  premiers  siècles  du  christianisme  ;  si  opposé  à 
l'Église  que  puisse  être  le  gouvernement  de  leur  pays,  il  ne 
l'est  pas  plus  que  Néron  et  ses  successeurs.  Que  les  frères  et 
sœurs  aient  la  même  charité  et  le  même  zèle  des  âmes,  les 
mêmes  vertus  que  les  chrétiens  des  premiers  siècles,  et  ils 
accompliront  les  mêmes  œuvres.  Ils  feront  comme  eux,  cachés, 
dissimulés,  à  la  dérobée,  le  bien  qu'ils  ne  peuvent  faire  ouver- 
tement. L'amour  leur  fera  trouver  les  moyens,  et  Jésus  rendra 
efficaces  des  efforts  qu'il  inspira... 

«  Si  les  difficultés  sont  grandes,  hâtons-nous  d'autant  plus 
de  nous  mettre  à  l'œuvre...  Songeons  à  ces  nombreuses  âmes 
qui  se  perdent  chaque  jour,  par  notre  faute  en  partie,  si  nous 


(>)  Ou  de  philologues,  comme  le  fit  Foucauld,  lui-même,  sous  le 
pseudonyme  de  son  ami  défunt,  Motyliuski. 
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ne  travaillons  pas  ou  travaillons  mollement  à  leur  conversion. 
Ne  croyons  pas  qu'un  si  grand  bien  puisse  se  faire  sans  grand 
travail.  C'est  par  la  Croix  que  Jésus  a  sauvé  le  monde,  et  ce 
n'est  que  par  le  sacrifice  que  l'on  arrive  à  faire  du  bien  aux 
âmes... 

«  Une  des  choses  les  plus  utiles  pour  la  conversion  des  infi- 
dèles des  colonies,  c'est  l'établissement  en  ces  colonies  de  nom- 
breuses familles  vraiment  chrétiennes,  ayant  la  volonté  de 
faire,  tout  en  vaquant  aux  travaux  quotidiens,  l'office  de  Pris- 
cille  et  Aquila...  avec  saint  Paul...  Tant  de  familles  s'y  fixent 
(aux  colonies;  pour  y  trouver  un  accroissement  de  bien  maté- 
riel. N'y  en  aura-t-il  pas  qui  s'y  fixeront  pour  le  bien  spirituel 
des  âmes,  pour  la  conversion  de  leurs  frères...  ?  » 


Dans  ce  qui  précède  se  trouve  l'essentiel  de  l'Union.  Elle  s'y 
est  caractérisée  dans  sa  structure  générale  comme  dans  sa 
physionomie  individuelle  ;  sans  recourir  aux  prescriptions  de 
détail  des  «  Statuts  »,  d'ailleurs  de  plus  en  plus  simplifiés, 
que  le  R.  P.  de  Foucauld  avait  déduits  de  sa  Règle  pour  ses 
coopérateurs  :  «  Statuts  a  dont  la  rédaction  dernière  précède 
de  quelques  mois  seulement  son  assassinat  (i).  Ce  que  l'Union 
propose  à  chaque  âme,  ce  n'est  pas  la  forme  définitive  et  cris- 
tallisée, rigide,  de  la  Règle  de  rie  embrassée  par  son  pieux 
fondateur,  puisqu'elle  demande  «  aux  catholiques  de  tout 
sexe,  de  toute  condition,  célibataires  ou  mariés,  ecclésiastiques 
ou  laïcs  »,  l'aumône  d'eux-mêmes  qu'ils  peuvent  donner  ; 
soumettant  de  façon  expresse  et  permanente  au  discernement 
du  directeur  spirituel  de  chaque  âme  le  règlement  (horaire, 
prières  quotidiennes,  dévotions  et  pénitences)  qu'elle  préco- 
nise (2).  Ce  que  l'Union  offre  à  toute  âme  de  bonne  volonté, 

(1)  Dont  le  résumé  authentique  a  été  pris  par  S.  G.  Mgr  Le  Roy 
comme  base  pour  la  réorganisation  de  l'Union  en  191 9. 

(a)  «  Je  regarde  la  direction  comme  essentielle,  et  condition  sine 
quà  non  d'avancement  sérieux,  sauf  exceptions  rares  ;  mais  il  faut 
choisir  le  directeur  et  «  ne  pas  soumettre  son  jugement  à  quelqu'un 
qui  n'en  a  pas,  comme  dit  sainte  Thérèse  »  (lettre  à  M.  l'abbé  Lau- 
rain,  28  août  igi3). 
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c'est  un  simple  conseil  (i),  discret,  humble  et  irrécusable 
comme  l'aumône  de  la  pauvre  veuve  de  l'Évangile  :  «  On  fait 
du  bien,  non  dans  la  mesure  de  ce  qu'on  dit  et  de  ce  qu'on 
fait,  mais  dans  la  mesure  de  ce  qu'on  est,  —  dans  la  mesure 
de  la  grâce  qui  accompagne  nos  actes,  dans  la  mesure  en 
laquelle  Jésus  vit  en  nous,  dans  la  mesure  en  laquelle  nos 
actes  sont  des  actes  de  Jésus  agissant  en  nous  et  par  nous  (a)  ». 
Ce  n'est  qu'un  conseil,  mais  c'est  celui  des  béatitudes,  et  toute 
une  vie  peut  en  découler  pour  l'âme  qui  l'écoute  :  choix 
d'un  directeur  spirituel,  retraite  annuelle  décidée,  et  voici 
notre  règle  de  vie  qui  nait,  qui  va  sanctifier  petit  à  petit  tous 
nos  instants,  de  travail  manuel  comme  de  communion  spiri- 
tuelle. 

En  fait,  les  remaniements  et  retranchements  par  lesquels, 
en  igi3  et  1916,  le  R.  P.  de  Foucauld  allégea  les  «  Statuts  »  de 
1909,  pour  faire  profiter  plus  aisément  les  âmes  de  son  expé- 
rience personnelle  de  sa  Règle,  ne  portent  pas  sur  la  subs- 
tance des  prescriptions  envisagées,  mais  sur  leur  caractère  de 
directives,  pour  l'atténuer.  De  plus  en  plus,  le  R.  P.  de  Fou- 
cauld s'était  résolu  à  leur  assigner  le  simple  caractère  de  con- 
seils ;  estimant  que  le  membre  de  l'Union,  avant  de  s'y  con- 
former, s'il  y  a  lieu,  devait  pouvoir  en  prendre  connaissance, 
librement  et  à  loisir,  dans  le  Directoire  de  l'Union.  Ce  Direc- 
toire (3),  recueil  tiré  de  ses  méditations  sur  les  ko  articles  de 
sa  Règle,  est  un  manuel  d'oraison,  admirablement  équilibré  et 
condensé  pour  aider  les  résolutions  des  adhérents  à  s'enraciner, 
par  la  pratique  des  vertus.  Il  est  précédé  d'une  introduction, 
intitulée  «  Notre  Modèle  »  (k),  moelle  de  citations  évangéliques 
préparant  notre  cœur,  par  la  lecture  des  paroles  de  Jésus,  à  se 
conformer  aux  intentions  et  aux  desseins  de  son  Cœur  très 
sacré,  pour  la  gloire  de  son  Père.  Suit  le  Directoire,  avec  une 
série  de  conseils,  d'invites  de  la  grâce,  amorces  de  vocation  (5)  ; 
heureux  ceux  qui,  en  ayant   saisi  et  retenu  une,  ont,  par 

(1)  Pour  l'emploi  des  «  intervalles  »  de  chaque  profession, 
(a)  Directoire,  art.  xxvm,  3°. 

(3)  Extrait  en  1909  de  son  directoire  personnel  de  1899. 

(4)  Imprimée  au  Caire  en  1917. 

(5)  Directoire,  art.  xvm  :  u  La  vocation  étant  un  appel,  le  mot 
(c  choisir  sa  vocation  »  est  un  non-sens  ;  on  ne  choisit  pas  sa  voca- 
tion, on  la  reçoit,  et  l'on  doit  chercher  à  la  connaître,  prêter  l'oreille 
à  la  voix  de  Dieu,  guetter  les  signes  de  Sa  volonté,  employer  les 
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cette  observance  quotidienne,  trouvé  accès  à  l'appel  de  Dieu. 
«  La  visite  au  T. -S. -Sacrement  »  a  mené  l'un  au  sacerdoce, 
la  «  méditation  du  saint  Evangile  »  a  mené  l'autre  à  caté- 
chiser dans  les  Écoles  chrétiennes  ;  pour  un  autre,  vivant  en 
terre  musulmane  comme  les  deux  premiers,  la  «  récitation  de 
l'Angelus  »  a  été  l'ancre  de  salut,  le  lien  maintenu  avec  l'É- 
glise. 

Et  maintenant,  tous  ceux  qui  furent  ainsi  aidés  et  secourus 
par  l'Union  peuvent  reconnaître  et  admirer  dans  les  renonce- 
ments et  la  mort  de  son  fondateur,  la  réalisation  exquise, 
pressentie  par  lui  dès  1899,  de  la  conformité  du  chrétien  à  son 
«  modèle  unique  ».  La  vie  cachée  en  la  maison  de  Nazareth, 
cette  grâce  humble  et  modeste,  à  la  portée  de  tous,  a  mené, 
lentement,  doucement  et  sûrement  le  R.  P.  de  Foucauld  jus- 
qu'à l'héroïsme  final  :  il  est  mort,  tué  en  haine  de  Dieu  et  de 
la  France,  les  mains  liées,  à  genoux,  devant  le  T. -S. -Sacre- 
ment. 

«  La  mesure  de  l'imitation  est  celle  de  l'amour.  »  Dieu 
pouvait-il  rien  refuser  à  un  cœur  qu'il  attirait  tout  à  Lui  ? 
L'attente  où  II  l'avait  maintenu  dix-sept  ans  n'était-elle  pas 
déjà  une  marque  de  Sa  tendresse,  un  signe  paternel  de  prédi- 
lection ?  Elle  cessa,  avec  la  venue  de  cette  grâce  qu'il  avait 
demandée,  comme  une  bénédiction  :  non  seulement  pour  lui- 
même,  mais  pour  ses  vrais  disciples,  quand  il  priait  pour  eux, 
«  petits  frères  de  Jésus  »  à  Nazareth  :  afin  «  qu'ils  pensent, 
chaque  jour,  qu'un  des  bienfaits  dont  leur  Époux  Jésus  les  a 
comblés  est  la  possibilité,  l'espoir  fondé  de  terminer  leur  vie 
par  le  martyre;...  qu'à  toute  heure,  ils  soient  dignes  d'une 
telle  vocation...  Bienheureux,  eux,  voués  par  vocation,  à  Son 
imitation,  de  L'imiter  dans  Sa  mort  comme  dans  Sa  vie(i).  » 

Que  les  âmes  fidèles,  qui  n'hésitent  pas  à  faire  à  cette  hum- 
ble Union  l'aumône  de  leurs  prières,  considèrent  avec  respect 
jusqu'où  elle  engage  ;  et  méditent,  avec  la  vie  de  son  fonda- 
teur, quelle  abjection  et  quelle  mort  l'imitation  de  Jésus 
peut  faire  désirer,  et  obtenir,  par  un  cœur  chrétien. 

L.  Hov\.\. 

moyens  connus  du  prêtre  pour  savoir  ce  qu'il  veut  de  l'âme  ;  et,  une 
fois  la  volonté  de  Dieu  connue,  la  faire,  quelle  qu'elle  soit,   coûte 
que  coûte  ». 
(1)  Directoire  personnel,  de  1899  ;  art.  xl. 


CHRONIQUE 


L'Etat   mystique 
d'après   quelques   livres   récents 


i°  L'État  mystique,  a*  éd.,  par  M.  Saudreau.  —  a"  Les  Phénomènes  mys- 
tiques, par  Mgr  Farges.  —  3'  Études  Carmélilaines,  deux  articles  du 
P.  Marie-Joseph,  C.  D.  —  U°  De  la  Méditation  à  la  Contemplation,  par 
le  P.  Venant  de  Roulers,  F.  M.  C.  —  5°  La  Théologie  mystique  de  saint 
Bonaventure,  par  le  P.  Ephrem  Longpré,  0.  F.  M.  —  6°  Supplément. 

Nous  nous  efforcerons  surtout  dans  cette  chronique  de  dis- 
cerner, parmi  les  ouvrages  récemment  parus  sur  ces  questions, 
ceux  qui  ont  une  réelle  valeur  doctrinale  et  sont  conformes  à 
l'enseignement  traditionnel.  Les  âmes  intérieures  ne  doivent 
pas  s'encombrer  de  beaucoup  de  livres;  quelques-uns  bien  choi- 
sis suffisent;  l'important  est  de  bien  se  pénétrer  de  la  vraie 
doctrine  des  grands  Maîtres  qui  ont  eu  la  science  et  l'expériene 
de  ces  choses. 

i°  L'État  mystique,  sa  nature,  ses  phases,  et  les  faits  extraordi- 
naires de  la  vie  spirituelle,  par  M.  le  Chanoine  Aug.  Saudreau, 
2e  éd.  revue  et  augmentée  (Paris-6",  Amat,  n,  rue  Cassette, 
i  vol.,  7  fr.  5o). 

Dans  ce  volume  M.  le  Chanoine  Saudreau  vient  de  réunir  et 
de  refondre  deux  ouvrages  précédemment  parus,  dont  le 
second  était  le  complément  du  premier.  Il  répond  ainsi  à  bien 
des  questions  et  difficultés  qui  lui  ont  été  proposées  ces  der- 
niers temps.  La  division  est  très  méthodique,  nous  regrettons 
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seulement  qu'elle  n'apparaisse  pas  davantage,  dans  la  table  des 
matières  et  dans  le  corps  de  l'ouvrage,  par  une  distinction  typo- 
graphique plus  nette  des  deux  parties  et  de  leurs  subdivisions. 

La  première  partie  traite  de  l'Etat  mystique,  sa  nature  et  ses 
phases.  Pour  bien  voir  ce  qu'il  y  a  dans  cet  état  d'essentiel  et 
le  distinguer  de  phénomènes  concomitants  et  accessoires,  l'auteur 
(ch.  i)  part  des  faits  décrits  par  les  mystiques  eux-mêmes,  par- 
ticulièrement par  sainte  Marguerite-Marie,  la  Vén.  Marie  de  l'In- 
carnation, sainte  Jeanne  de  Chantai,  etc.,  et  à  dessein  il  exclut 
de  ces  exemples  les  états  extatiques,  car  l'extase,  comme  il  le 
montre  plus  loin,  dit  quelque  chose  de  plus  que  l'état  mysti- 
que, elle  y  ajoute  un  phénomène  secondaire  et  accidentel  :  l'a- 
liénation des  sens.  A  plus  forte  raison  M.  Saudreau  exclut-il  de 
ces  exemples  les  prophéties,  visions  et  révélations,  dont  il  ne 
parlera  que  dans  sa  seconde  partie  :  les  Faits  extraordinaires 
de  la  vie  spirituelle  (i). 

L'auteur  s'attache  ensuite  à  déterminer  l'origine  et  le  sens 
du  mot  mystique,  et,  comme  l'exigent  les  règles  d'une  recher- 
che méthodique,  il  passe  progressivement  de  la  définition  nomi- 
nale à  la  définition  réelle  de  l'état  mystique,  en  examinant  ce 
qu'ont  enseigné  sur  sa  nature  les  Pères,  les  Docteurs  du  Moyen 
Age,  sainte  Thérèse,  saint  Jean  de  la  Croix,  et,  parmi  les  théo- 
logiens modernes,  Suarez. 

Il  montre  ainsi  que  d'après  la  tradition  Vétat  mystique  n'est 
pas  un  don  extraordinaire  du  genre  des  grâces  gratis  datae, 
comme  la  prophétie,  le  don  des  langues  ou  celui  des  miracles, 
mais  qu'il  est  l'exercice  parfait  des  trois  vertus  théologales  et 
des  dons  du  Saint-Esprit,  surtout  du  don  de  sagesse  ;  si  bien 
que  le  sommet  le  plus  élevé  du  développement  normal  de  la  vie 
intérieure  ne  se  trouve  que  dans  l'état  mystique  parfait,  qui  est 
l'union  transformante,  ou  mariage  spirituel. 

En  établissant  cette  doctrine,  l'auteur  fait  preuve  d'une  con- 
naissance approfondie  des  Pères  grecs  et  latins  sur  cette  ques- 
tion qu'il  a  étudiée  chez  eux  toute  sa  vie.  L'exposé  qu'il  donne 
de  leur  enseignement  sur  ce  point  nous  paraît  de  beaucoup 
plus  exact  que  celui  que  proposait  ces  derniers  temps  un  de  ses 
contradicteurs,  M.  Pourrat,  pour  qui  la  contemplation  mystique 

(i)  Ce  chapitre  i  esta  compléter  par  les  ch.  xm,  xiv,  xv,  qui  con- 
tiennent une  analyse  psychologique  de  l'état  mystique,  distinct  de  l'é- 
tat ascétique  et  des  exemples  de  lumières  et  sentiments  mystiques. 
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n'est  pas  l'aboutissement  normal  de  la  vie  spirituelle.  Nous  ne 
pouvons  que  nous  associer  aux  remarques  faites  à  ce  sujet  dans 
le  présent  ouvrage,  p.  30a,  363. 

De  même  pour  la  doctrine  de  saint  Thomas  sur  la  contem- 
plation surnaturelle,  acte  du  don  de  sagesse,  M.  Saudreau,  quoi 
qu'en  ait  dit  un  de  ses  critiques,  la  résume  fidèlement  et  en 
montre  bien  l'élévation,  par  les  textes  les  mieux  choisis,  là  où 
le  saint  docteur  traite  formellement  la  question  soit  dans  le 
Commentaire  sur  les  Sentences  soit  dans  la  Somme  théolo- 
gique. On  lira  avec  profit  à  ce  sujet  dans  l'appendice  II  les 
pages  338  et  suivantes,  où  est  examinée  l'interprétation  de  la 
doctrine  de  saint  Thomas  récemment  donnée  par  Mgr  Farges. 

L'exposé  de  la  pensée  de  sainte  Thérèse  n'est  pas  moins  cons- 
ciencieux, p.  44-07,  et  p.  192  (voir  aussi  la  3e  édition  de  la  Vie 
d'union  à  Dieu,  p.  258-278).  On  notera  surtout  cette  remarque 
faite  p.  5o-5i,  contre  plusieurs  interprètes  :  «  Selon  sainte  Thé- 
rèse, il  faut  sans  doute  désirer  monter  jusqu'aux  demeures 
supérieures  (IVe,  Dem.,  ch.  1),  mais  «  le  Seigneur,  dit-elle,  peut 
conduire  les  âmes  à  ces  demeures  sans  les  faire  passer  par  ce  sen- 
tier abrégé  »  qui  est  l'union  extatique  (Ve  Dem.,  ch.  ni)...  Dieu 
peut  communiquer  des  lumières  mystiques  très  élevées  et  une 
grande  puissance  d'amour  sans  que  l'usage  des  sens  soit  sus- 
pendu. Il  peut  conduire  l'âme  jusqu'à  l'union  transformante, 
au  mariage  spirituel,  sans  lui  accorder  de  ravissements  »,  mais 
non  point  sans  lui  accorder  la  contemplation  infuse,  ou  sans 
la  faire  passer  par  les  purifications  passives  des  sens  et  de 
l'esprit  (i  . 

Pour  établir  que  tel  est  le  sens  que  sainte  Thérèse  donr.e  aux 
mots  le  sentier  abrégé,  M.  Saudreau  remarque  que  selon  le 
contexte  (Ve  Dem.,  ch.  m),  c'est  le  sentier  d'une  «  union  déli- 

(1)  M.  Saudreau  avait  moins  clairement  affirmé  dans  ses  précéden- 
tes éditions  que  l'union  transj  or  mante  est  le  sommet  du  développement 
normal  de  la  vie  de  la  grâce  ici-bas;  nous  avions  même  pensé  que 
selon  lui  ce  sommet  ne  dépassait  pas  la  quiétude,  ce  que  nous  ne 
pouvious  admettre.  On  voit  par  ce  qu'il  dit  ici,  et  dans  la  3*  édition 
de  la  Vie  d'union  à  Dieu,  p.  259,  n.  i,  que  nous  sommes  tout  à  fait  d'ac- 
cord. Dans  ce  dernier  endroit  il  dit  nettement  :  «  Avec  ces  oraisons 
surnaturelles  ordinaires,  sans  jamais  avoir  eu  d'extase,  ni  de  vision, 
l'âme  peut  aller  jusqu'à  l'union  transformante,  sommet  de  la  vie 
spirituelle.  » 
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cieuse  »,  avec  «  suspension  des  puissances  »,  et  tous  ne  sont 
pas  appelés,  y  est-il  dit,  à  «  une  faveur  aussi  surnaturelle  (i)  ». 
De  plus,  il  est  dit,  Ve  Dem.,  ch.  i  :  «  La  plupart  (des  servantes 
de  Dieu)  entrent  dans  cette  V*  Demeure.  Mais  certaines  des 
particularités  qui  s'y  rencontrent  sont,  je  crois,  le  partage  du 
petit  nombre  ».  M.  Saudreau  ajoute  ailleurs  (a)  :  «  A.  l'occasion 
de  ce  passage  :  Ve  Dem.,  ch.  m,  les  nouvelles  traductrices  de 
sainte  Thérèse  disent  (p.  i5i,  note  i)  que,  d'après  elle,  il  y  a 
deux  voies  pour  conduire  à  l'état  d'union,  la  voie  mystique  et 
la  voie  non  mystique.  Sainte  Thérèse  ne  dit  rien  de  semblable  ; 
si  elle  le  disait,  elle  contredirait  sa  doctrine  constante  (cf.  Che- 
min, ch.  17,  19,  ao,  21).  Elle  dit  seulement,  et  la  traduction 
nouvelle  en  témoigne  comme  le  texte  original,  que  l'on  entre 
dans  cette  cinquième  Demeure,  ou  par  l'union,  qui  est  un  com- 
mencement d'extase,  ou  sans  elle  ;  or  on  peut  ne  pas  avoir  éprouvé 
cette  union  extatique  et  avoir  reçu  des  grâces  mystiques  fort 
précieuses  (3).  »  Nous  reviendrons  sur  ce  point  en  parlant  de 
la  ligature  et  de  l'extase. 

M.  Saudreau  donne  manifestement  aussi  la  vraie  doctrine  de 
saint  Jean  de  la  Croix  en  montrant,  p.  58  et  p.  358,  contre 
quelques  théologiens  récents,  que  la  contemplation  dont  il 

(1)  Bouix  dans  sa  traduction  a  supprimé  le  mot  aussi.  On  est  alors 
porté  à  comprendre  que  toutes  les  âmes  intérieures  ne  sont  pas 
appelées  (pas  même  d'une  façon  éloignée)  à  la  contemplation  mysti- 
que. 

(2)  Degrés  de  la  Vie  spirituelle,  5*  éd.  augmentée,  1910,  t.  II,  p.  101, 
note  a. 

(3)  Voir  aussi  sur  ce  point  Metnard,  O.  P.,  Traité  de  la  vie  intérieure, 
t.  II,  p.  3oi,  où  il  cite  le  ch.  17  de  la  Vie  de  sainte  Thérèse  par  elle- 
même,  où  il  est  parlé  d'une  oraison  d'union  «  où  la  mémoire  et  l'ima- 
gination font  une  guerre  acharnée  »  à  la  partie  supérieure  de  l'âme. 

Sur  les  mots  de  sainte  Thérèse  sentier  abrégé  voir  aussi  Philippe 
de  la  Sainte-Trinité,  Theol.  myst.,  t.  III,  p.  71,  et  Antoine  du  Saint- 
Esprit,  Director.  Myst.,  tr.  IV,  disp.  I,  sect.  IX  ;  Vallgornera,  Theol. 
myst.  S.  Thom.,  t.  II,  p.  137. 

M.  Saudreau  examine  (Etat  mystique,  a*  éd.,  p.  110,  ni)  cette  inter- 
prétation de  Philippe  de  la  Sainte-Trinité  suivi  par  les  deux  autres 
théologiens  que  nous  venons  de  citer.  11  note  que  l'union  de  confor- 
mité à  la  volonté  divine  dont  parle  sainte  Thérèse,  V*  Dem.,  ch.  3,  n'est 
pas  un  degré  d'oraison,  selon  la  sainte,  mais  une  disposition  excellente  à 
n'avoir  pas  de  volonté  propre,  disposition  qu'on  peut  avoir  sans  rece- 
voir la  faveur  de  l'union  ou  extase  faible. 
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est  parlé  dans  la  Montée  du  Carmel  n'est  pas  la  contemplation 
acquise,  mais  la  contemplation  infuse.  Les  textes  qu'il  cite  et 
qu'il  traduit  lui-même  sur  l'espagnol  sont  absolument  con- 
vaincants :  Montée,  1.  II,  ch.  6,  n,  12,  i3.  Mais  il  reconnaît  que, 
tandis  que  la  Nuit  obscure  décrit  l'action  de  Dieu  et  notre  pas- 
sivité, la  Montée  décrit  la  part  de  l'âme  dans  la  contemplation 
infuse  :  si  en  effet  l'âme  ne  peut  produire  par  son  propre  tra- 
vail cette  contemplation,  elle  peut  y  mettre  obstacle;  elle  peut 
aussi  s'y  disposer  et  en  favoriser  l'exercice.  Selon  saint  Jean  de 
la  Croix,  l'union  mystique  est  bien,  comme  le  montre  M.  Sau- 
dreau, l'exercice  parfait  des  trois  vertus  théologales  et  des  dons 
du  Saint-Esprit;  ce  n'est  pas,  comme  l'ont  récemment  soutenu 
M.  Pourrat  et  Mgr  Farges,  une  faveur  de  soi  extraordinaire, 
znais  une  grâce  éininenlê,  nécessaire  à  la  pleine  perfection  de 
la  vie  chrétienne  ;  le  sommet  du  développement  normal  de  la 
vie  intérieure  est  l'union  transformante  ;  telle  est  manifestement 
la  doctrine  du  grand  mystique  du  Carmel,  qui  n'oublie  pas 
pour  cela  qu'il  y  a  beaucoup  d'appelés  et  peu  d'élus;  car  il  y  a 
une  grande  différence  entre  l'appel  éloigné  et  l'élection  (1). 

Sous  une  autre  forme  c'est  le  même  enseignement  que 
M.  Saudreau  retrouve  chez  Suarez  de  Oratione  :  X,  9  ;  XI,  XIII, 
28.  Nous  aurions  aimé  ici  une  mention  de  la  doctrine  mystique 
de  Jean  de  Saint-Thomas,  0.  P.,  qui  est,  selon  les  «  Salmanti- 
censes  »  (2),  celui  des  disciples  de  saint  Thomas  qui  nous  a 
laissé  le  meilleur  traité  des  dons  du  Saint-Esprit. 

Au  terme  de  cette  enquête  sur  l'enseignement  des  Pères  et 
des  Docteurs,  M.  Saudreau  conclut  :  «  Il  y  a  dans  l'état  mysti- 
que et  dans  tout  état  mystique  ce  double  élément  :  une  con- 
naissance supérieure  de  Dieu,  qui,  bien  que  générale  et  confuse, 
donne  une  très  haute  idée  de  ses  incompréhensibles  grandeurs, 
puis  un  amour  irraisonné  mais  très  précieux,  que  Dieu  lui-même 
communique  et  auquel  l'âme,  malgré  tous  ses  efforts,  ne  pourrait 
jamais  s'élever.  » 

Cette  doctrine  ne  diffère  pas  de  celle  que  nous  avons  souvent 
exposée  dans  cette  revue;  en  empruntant  la  terminologie  de 


(1)  Voir  à  ce  sujet,  dans  l'ouvrage  que  nous  analysons  pp.  58..., 
108...,  358...,  36a...,  la  réponse  à  un  article  du  P.  Marie-Joseph  du 
Sacré-Cœur  paru  dans  les  Etudes  Calmélitaines,  avril  1920,  dont  nous 
parlerons  plus  loin. 

(a)  Cursus  T7ieoi.de  Spe,  disp.  IV,  dub.  iv,  n.   44. 
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saint  Thomas,  plus  précise  que  celle  d'auteurs  plus  anciens, 
nous  disons  :  ce  qui  caractérise  l'état  mystique  et  le  distingue 
de  la  vie  ascétique  c'est  la  passivité  spéciale  qui  se  trouve  dans 
le  mode  supra-humain  des  dons  du  Saint-Esprit,  lorsque  ce 
mode  de  connaître  et  d'aimer  Dieu  est  devenu  Jréqnent  et 
manifeste.  C'est  le  résumé  de  ce  que  M.  Saudreau  a  dit  lui- 
même  en  exposant  la  doctrine  de  saint  Thomas. 

Cet  état  se  manifeste,  selon  II.  Saudreau,  par  les  trois  signes 
donnés  par  saint  Jean  de  la  Croix  :  i°  la  méditation  devient 
difficile  ou  même  impraticable;  a0  l'âme  n'a  aucun  désir  de 
fixer  l'imagination  sur  aucun  objet  particulier,  intérieur  ou 
extérieur;  3°  l'âme  se  plaît  à  se  trouver  seule  avec  Dieu,  fixant 
sur  lui  son  attention  affectueuse  (Montée,  1.  II,  c.  n  à  i3  ;  Nuit, 
1.  I,  c.  9).  A.  ces  signes,  il  faut  ajouter,  selon  sainte  Thérèse,  le 
don  total  de  soi-même  à  Dieu,  le  mépris  de  toutes  les  choses 
de  la  terre,  une  grande  humilité,  le  désir  du  ciel.  «  Ainsi, 
conclut  M.  Saudreau,  les  saints  voient  une  étroite  liaison  entre 
l'état  mystique  et  la  pratique  parfaite  des  vertus  :  l'un  n'existe- 
rait pas  sans  l'autre  »  (p.  78). 


Après  avoir  ainsi  déterminé  l'essence  même  de  l'état  mysti- 
que, l'auteur  la  distingue  de  certains  phénomènes  concomitants 
et  accidentels,  dans  lesquels  plusieurs  ont  voulu  voir  la  note 
caractéristique  de  cet  état. 

«  Par  cela  seul  que  l'âme  a  reçu  l'illumination  contemplative 
dans  son  intelligence  et  l'amour  infus  dans  la  volonté,  elle  n'est 
plus  dans  le  même  état  qu'auparavant...  Cet  état  nouveau,  si 
différent  de  l'état  commun  et  si  précieux  pour  l'âme,  mérite 
une  dénomination  particulière...;  de  nos  jours  la  dénomina- 
tion qui  a  prévalu  est  celle  d'état  mystique  »  (p.  79). 

Cet  état  peut  exister,  selon  M.  Saudreau,  sans  la  ligature  des 
facultés  réduites  à  l'impuissance,  sans  la  conscience  de  l'état  de 
grâce,  sans  qu'on  ressente  de  douces  jouissances,  sans  qu'on 
ait  le  sentiment  de  la  présence  de  Dieu. 

La  ligature  des  puissances  peut  ne  pas  exister,  puisque,  selon 
les  saints,  il  peut  y  avoir  dans  l'état  mystique  des  distractions, 
et  que  certaines  personnes,  qui  sont  dans  cet  état,  ont  tort, 
disent-ils,  d'en  sortir  en  voulant  trop  discourir. 
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La  conscience  de  l'élat  de  grâce  n'est  pas  davantage  nécessaire, 
pas  plus  que  de  douces  jouissances,  car  ni  cette  conscience,  ni 
ces  joies  ne  se  trouvent  dans  les  périodes  appelées  nuits  passi- 
ves des  sens  et  de  l'esprit,  périodes  qui  sont  pourtant  bien  un 
état  mystique.  S'il  y  a  en  effet  dans  la  vie  mystique  de  grandes 
consolations,  il  y  a  aussi  de  terribles  épreuves  intimes  qui 
durent  des  mois  et  des  années. 

Le  sentiment  de  la  présence  de  Dieu,  pour  la  même  raison, 
n'est  pas  essentiel  à  l'état  mystique  ;  ce  sentiment  n'existe  point 
dans  la  nuit  de  l'esprit,  pendant  laquelle  l'àme  se  croit  repous- 
sée de  Dieu  et  semble  presque  désespérer  de  son  salut.  Alors, 
dit  saint  Jean  de  la  Croix,  «  la  contemplation  (purificatrice) 
consiste  à  se  sentir  privé  de  Dieu,  châtié,  repoussé  par  lui  » 
(Naît,  1.  II,  ch.  6).  Comme  le  remarque  justement  M.  Saudreau 
p.  363,  on  ne  saurait  donc  admettre  avec  le  P.  Poulain  et 
M.  Pourrat  que  la  caractéristique  de  l'union  mystique  est  le 
sentiment  de  la  présence  de  Dieu.  M.  Pourrat  est  ainsi  conduit 
à  soutenir  que  dans  les  périodes  de  désolation,  par  lesquelles 
passent  les  contemplatifs,  l'état  mystique  n'existe  plus.  Rien 
n'est  plus  contraire  à  toute  la  doctrine  exposée  par  saint  Jean 
de  la  Croix  dans  la  Nuit  obscure. 


Quant  aux  degrés  de  l'état  mystique,  M.  Saudreau  (p.  89)  ensei- 
gne que,  cet  état  étant  essentiellement  intime  et  caché  (nous 
dirions  surnaturel  quoad  subslantiam),  il  n'y  a  aucune  marque 
extérieure  permettant  d'en  mesurer  l'intensité  avec  certitude. 
Selon  lui,  l'extase  n'est  pas,  dans  l'ascension  mystique,  un 
degré  déterminé,  correspondant  à  tel  degré  de  lumière  et  d'a- 
mour. C'est  pourquoi  elle  ne  doit  pas  être  désirée.  Telle  est 
aussi  la  doctrine  du  P.  Lallemant,  VIIe  Pr.,  ch.  iv,  a.  7  :  «  une 
âme,  dit-il,  aura  parfois  sans  ravissement  une  lumière  plus 
sublime  qu'une  autre  âme  avec  des  ravissements  extraordi- 
naires ».  Cela  est  certain.  La  Sainte  Vierge  n'avait  point  d'ex- 
tases, tandis  que  Bernadette  à  la  grotte  de  Lourdes  était  dans 
l'état  extatique,  que  bon  nombre  de  saints  ont  eu  tout  enfants. 
Saint  Jean  de  la  Croix  enseigne  même  que  les  extases  n'ont 
plus  lieu  quand  l'âme  a  subi  une  purification  complète  {Nuit, 
II,  i.  —  On  ne  saurait  donc  admettre  la  division  des  degrés  de  la 
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contemplation  fondée  sur  la  plus  ou  moins  complète  suspension 
des  sens;  ce  n'est  là  qu'un  phénomène  concomitant,  dont  l'in- 
tensité n'est  pas  proportionnelle  au  degré  de  la  contemplation. 
Des  âmes  peuvent  même  arriver  à  l'union  transformante,  ou 
mariage  spirituel,  sans  jamais  avoir  eu  de  ravissements.  Sainte 
Hildegarde  ne  connut  jamais  «  la  faiblesse  de  l'extase  ».  De 
même  l'amour  infus  peut  être  plus  intense  chez  une  âme  qui 
lutte  contre  les  distractions  de  l'imagination,  que  chez  une 
autre  qui  en  est  affranchie  par  la  ligature  de  cette  faculté.  L'a- 
mour peut  être  aussi  plus  intense  que  la  lumière  et  inverse- 
ment. 

Comment  donc  diviser  les  états  mystiques  selon  leur  inten- 
sité croissante?  C'est  fort  difficile,  dit  M.  Saudreau.  Nous 
croyons  cependant  qu'on  peut  y  parvenir  dans  une  certaine 
mesure,  en  considérant  avec  saint  Jean  de  la  Croix  le  degré  des 
purifications  passives  des  sens,  puis  de  Vesprit,  qui  marquent 
certainement  un  progrès  dans  l'intensité  même  de  l'union 
mystique;  on  peut  considérer  aussi  ce  que  saint  Bernard  et 
saint  Jean  de  la  Croix  appellent  les  dix  degrés  de  l'amour  de 
Dieu  (cf.  Nuit,  II,  2e  str.).  C'est  pour  cela  que  saint  Jean  de  la 
Croix  s'attache  surtout  à  cette  double  considération. 

Si  l'on  considère  au  contraire,  comme  le  font  souvent  sainte 
Thérèse  et  l'école  descriptive,  Vexlension  croissante  de  l'état 
mystique  aux  différentes  facultés,  volonté,  intelligence,  imagi- 
nation, sens,  on  ne  peut  conclure  que  ce  progrès  correspond 
nécessairement  à  une  intensité  croissante  de  la  contemplation 
et  de  l'amour.  On  peut  être  élevé,  comme  sainte  Jeanne  de 
Chantai,  à  une  haute  contemplation,  et  demeurer  aride,  la 
sensibilité  n'éprouvant  aucune  émotion,  sans  pourtant  être  liée. 

M.  Saudreau,  p.  94,  fait  l'honneur  à  Suarez  d'avoir  le  mieux 
exprimé  la  part  que  peut  avoir  dans  les  phénomènes  mystiques 
l'appétit  sensitif.  Saint  Thomas  ne  l'avait  pas  moins  bien 
noté  (1). 

On  trouvera,  p.  95...,  les  remarques  les  plus  pratiques  à 
propos  de  l'état  mystique  sensible  et  doux,  qui  est  générale- 
ment suivi  d'un  état  plus  spirituel  où  il  y  a  moins  de  suavité 


(1)  Cf.  ce  qu'il  dit  de  la  passion  ou  émoliou  conséquente  par  redon- 
dance, I*  ll"\  q.  2!,,  a.  3,  ad  1  ;  de  la  joie  sensible  effet  de  la  dévotion 
de  la  volonté,  il*  11",  q.  8a,  a.  4;  et  des  effets  de  la  sainte  commu- 
nion, 111",  q.  79,  a.  1,  ad  a. 
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sensible.  L'état  mystique  complet  quant  à  son  extension  aux 
différentes  facultés,  est  celui  où  il  n'y  a  plus  de  distraction  ; 
mais  ce  n'est  pas  nécessairement,  nous  l'avons  dit,  l'état  mys- 
tique le  plus  intense. 

Avec  la  Vén.  Marie  de  l'Incarnation,  M.  Saudreau  distingue, 
après  l'état  mystique  initial,  trois  degrés  :  l'oraison  de  quiétude, 
où  domine  l'illumination,  l'oraison  d'union,  où  domine  l'a- 
mour, et  le  mariage  spirituel,  où  Dieu  s'est  tellement  emparé 
de  l'âme,  qu'il  est  comme  le  fond  de  sa  substance. 


Dans  les  chapitres  suivants,  ch.  xi  et  xn,  M.  Saudreau  défend 
et  confirme  ses  deux  thèses  bien  connues  :  i*  si  l'on  parle  non 
de  l'étude  et  de  l'admiration  de  la  vérité  découverte,  mais  de 
l'oraison,  les  grands  Maîtres  après  l'oraison  acquise  ou  médi- 
tation n'admettent  pas  de  contemplation  acquise,  mais  seule- 
ment la  contemplation  infuse  (i).  —  20  Plusieurs  auteurs  au 
XVIIe  siècle,  comme  Bossuet  et  Honoré  de  Saint-Marie,  ont  eu 
tort  d'admettre  un  dédoublement  ou  une  bifurcation  de  la  voie 
unitive,  en  voie  unitive  ordinaire  et  voie  unitive  extraordinaire. 
Cette  remarque  nous  parait  très  exacte  en  ce  sens  que  ces  auteurs 
n'ont  pas  su  distinguer,  dans  la  vie  unitive  appelée  par  eux 
extraordinaire,  ce  qui  en  elle  est  essentiel  (la  contemplation 
infuse  et  l'amour  infus)  et  des  phénomènes  concomitants,  acci- 
dentels, non  nécessaires,  comme  la  ligature  et  l'extase.  Cette 
distinction,  fort  bien  établie  par  M.  Saudreau,  est  capitale, 
elle  se  rattache  à  la  grande  distinction,  classique  en  théologie, 
du  surnaturel  essentiel  (quoad  substanliam)  et  du  surnaturel 
modal  (quoad  modam);  le  premier  est  celui  de  la  grâce  des 
vertus  et  des  dons,  grâce  sanctifiante;  l'autre,  relativement 

(1)  Le  ch.  xi  contient  bien  des  remarques  historiques  et  théoriques 
qui  paraissent  justes  contre  la  conception  que  plusieurs  se  font  de 
la  contemplation  dite  acquise. 

En  niant  l'existence  d'une  contemplation  acquise,  M.  Saudreau, 
on  le  voit  par  ce  qu'il  écrit  p.  367,  ne  diffère  guère  de  ce  que  nous 
serions  incliné  à  admettre  avec  Dom  Lehodey  :  on  a  peine  à  conce- 
voir que  la  contemplation  dite  acquise  puisse  persévérer,  sans  aucune 
recherche  qui  captive  l'esprit,  si  Dieu  n'accorde  pas  un  commence- 
ment de  contemplation  infuse. 
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très  inférieur,  est  celui  des  signes,  du  miracle  et  de  ce  qui  se 
rattache  à  lui.  des  dons  préternaturels  (i). 

La  thèse  adverse  repose,  nous  l'avons  vu,  sur  une  fausse 
interprétation  d'un  passage  de  sainte  Thérèse  (Château,  V'  Dem.', 
ch.  m)  où  la  sainte  montre  que  l'union  délicieuse,  commence- 
ment d'extase  (le  sentier  abrégé),  n'est  pas  indispensable  pour 
arriver  aux  demeures  supérieures.  On  a  cru  parfois  qu'elle 
voulait  dire  :  l'union  mystique  n'est  pas  nécessaire.  C'est  tout 
différent,  comme  nous  l'avons  dit  plus  haut.  On  ne  saurait 
confondre,  sans  une  grosse  erreur,  contemplation  infuse  ou 
mystique,  et  extase.  La  contemplation  mystique  peut,  en  effet, 
être  aride  et  sans  suspension  des  puissances  ou  ligature,  telle 
qu'elle  est  dans  le  recueillement  passif  décrit  dans  la  IV*  Dem., 
ch.  in  ;  et  sainte  Thérèse  a  bien  dit  au  début  de  la  V*  Dem., 
ch.  i,  que  la  plupart  «  de  ses  filles  y  entrent,  mais  que  certai- 
nes des  particularités  qui  s'y  rencontrent  sont  le  partage  du  petit 
nombre  ».  Ces  «  particularités  »  ne  sont  évidemment  que  des 
phénomènes  concomitants  et  non  nécessaires  à  l'union  mysti- 
que dont  il  est  parlé  dans  cette  Ve  demeure. 


La  seconde  partie  de  l'ouvrage  de  M.  Saudreau  commence 
au  ch.  xvi,  elle,  traite  des  Faits  extraordinaires  de  la  vie  spiri- 
tuelle :  phénomènes  d'ordre  angélique  (connaissance  par  idées 
infuses),  extases,  révélations  privées  (paroles  surnaturelles), 
leurs  avantages,  les  dangers  d'illusion,  règles  pratiques  de  dis- 
cernement, faits  préternaturels  diaboliques,  remèdes  aux  per- 
sécutions diaboliques.  C'est  le  domaine  relativement  inférieur 
du  surnaturel  modal  (quoad  modum)  et  de  ses  imitations  natu- 
relles ou  contrefaçons  diaboliques. 

Si  utiles  que  soient  ces  questions,  méthodiquement  traitées 
par  M.  Saudreau,  elles  sont,  comme  le  spiritisme,  de  beaucoup 

(i)  Ainsi  la  ligature  et  l'estase  sont  des  phénomènes  accessoires  d'or- 
dre très  inférieur  à  la  contemplation  infuse,  tout  comme  dans  l'état 
de  justice  originelle  les  dons  préternaturels  (exemption  de  la  concupis- 
cence, de  la  douleur,  de  la  nécessité  de  mourir,  etc..)  étaient  d'ordre 
très  inférieur  à  la  grâce  sanctifiante,  aux  vertus  infuses  et  aux  dons  du 
Saint-Esprit. 
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moins  intéressantes  pour  les  âmes  que  celles  qui  touchent 
immédiatement  à  l'ordre  essentiellement  surnaturel  de  la  grâce 
sanctifiante  et  de  l'union  à  Dieu. 

Le  chapitre  sur  les  phénomènes  d'ordre  angélique  est  très 
instructif  et  paraît  fort  exact.  Dans  l'étude  qu'il  fait  de  l'extase, 
M.  Saudreau  montre  bien,  p.  192,  qu'elle  n'est  pas  nécessaire- 
ment miraculeuse  et  qu'elle  peut  être  seulement,  comme  le 
dit  Suarez,  la  suite  naturelle  de  certaines  grâces  mystiques,  qui, 
appliquant  puissamment  l'intelligence  et  la  volonté  à  Dieu, 
absorbent  toute  l'attention  de  l'âme  et  ne  lui  permettent  plus 
de  vaquer  aux  opérations  des  sens  (cf.  Suarez,  De  oratione,  xiv, 
3  ;  xv,  5).  De  la  sorte,  même  si  pour  arriver  à  l'union  transfor- 
mante ou  mariage  spirituel,  il  fallait  passer  par  l'extase,  il  ne 
s'ensuivrait  pas  que  cette  union  transformante  et  les  moyens 
nécessaires  pour  y  parvenir  soient  extraordinaires  par  leur 
nature  même.  Ainsi  se  confirme  de  plus  en  plus  la  doctrine 
que  M.  Saudreau  admet  comme  nous  :  l'union  transformante 
est  ici-bas  le  sommet  du  développement  normal  de  la  vie  de  la 
grâce  des  vertus  et  des  dons. 

Nous  recommandons  vivement  cet  ouvrage  à  tous  ceux  qui 
veulent  se  faire  une  juste  idée  de  l'état  mystique  et  le  bien  dis- 
tinguer de  phénomènes  concomitants,  accidentels,  non  néces- 
saires. La  doctrine  qui  y  est  enseignée,  sous  une  forme  acces- 
sible à  tous,  est,  somme  toute,  la  même  que  celle  que  nous 
exposons  ici  dans  la  Vie  Spirituelle.  Parmi  les  ouvrages  écrits 
en  français  sur  ces  controverses  récentes,  nous  ne  voyons  pas 
qu'on  puisse  en  recommander  de  meilleur  que  celui-ci.  M.  Sau- 
dreau doit  avoir  l'expérience  de  ces  choses  pour  en  parler 
comme  il  le  fait;  et,  ce  qui  est  très  utile  en  ces  matières,  il  a 
certainement  vu  et  dirigé  depuis  de  longues  années  beaucoup 
d'âmes  d'oraison  élevées  à  l'état  mystique.  Le  prêtre,  qui  n'a 
au  contraire  aucune  expérience  même  initiale  de  ces  voies  et 
qui  n'a  pas  exercé  un  certain  temps  ce  genre  de  ministère,  fût- 
il  théologien  très  érudit,  ne  reconnaîtra  peut-être  pas  dans  les 
écrits  des  saints  Docteurs  et  dans  les  âmes,  peu  portées  d'ail- 
leurs à  s'ouvrir  à  lui,  ce  qui  s'y  trouve  réellement  et  ce  que, 
mieux  éclairé  intérieurement,  il  y  verrait. 

Dans  l'appendice  II,  p.  3o4-357,  se  trouve  une  longue  criti- 
que de  la  théorie  du  P.  Poulain  et  de  Mgr  Farges;  nous  y 
reviendrons  en  parlant  de  cette  théorie. 

Signalons  également  la  3e  édition  revue  et  augmentée  que 
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M.  Saudreau  vient  de  donner  de  son  autre  ouvrage,  La  vie  d'u- 
nion à  Dieu  d'après  les  grands  Maîtres  de  la  Spiritualité  (i);  c'est 
comme  un  abrégé  de  l'histoire  de  la  théologie  mystique  depuis 
Clément  d'Alexandrie  à  nos  jours.  En  1920  a  paru  aussi  une 
5e  édition  augmentée  des  Degrés  de  la  vie  spirituelle  (2)  du  même 
auteur,  où  on  lira  avec  profit  les  additions  faites  t.  II,  p.  101. 
au  chap.  :  Voie  abrégée  et  voie  commune.  Cet  ouvrage  est  à 
bon  droit  très  répandu.  Les  quatre  premières  éditions  françai- 
ses, déjà  épuisées,  comprenaient  10.000  exemplaires.  Des  tra- 
ductions en  ont  été  faites  en  italien,  en  allemand,  en  anglais,  en 
espagnol.  Dieu  a  visiblement  béni  ce  travail.  L'auteur  a  voulu 
en  exclure  toute  controverse  et  a  reporté  celle-ci  dans  les  appen- 
dices du  livre  que  nous  venons  d'analyser. 


Les  Phénomènes  Mystiques  distingués  de  leurs  contrefaçons 
humaines  et  diaboliques,  par  Mgr  Albert  Farges.  —  Paris,  5, 
rue  Bayard.  1  vol.,  64o  pp. 

La  thèse  que  Mgr  Farges  s'efforce  de  défendre  dans  cet  ouvrage 
est  contraire  à  celle  soutenue  par  M.  Saudreau.  ÏVous  retrou- 
vons ici  les  idées  du  P.  Poulain.  Mgr  Farges,  dès  son  introduc- 
tion, p.  17,  déclare  que  la  voie  unitive  bifurque  dans  deux 
directions  différentes  :  voie  ordinaire  ou  active  et  voie  extraor- 
dinaire ou  passive;  il  ajoute,  p.  18,  que  la  doctrine  opposée  est 
une  erreur  contre  laquelle  sainte  Thérèse  n'a  cessé  de  prému- 
nir ses  sœurs;  suit  un  texte  isolé  de  la  sainte  dont  le  sens 
devrait  être  déterminé  par  comparaison  avec  quantité  d'autres 
textes  cités  et  méthodiquement  classés  par  M.  Saudreau.  De  ces 
derniers  textes  si  importants,  il  n'est  pas  fait  mention  dans  cette 
introduction.  Dès  ces  premières  pages  (p.  18),  la  contemplation, 
l'oraison  de  quiétude  sont  placées  dans  la  même  catégorie  de 
faits  extraordinaires  que  l'extase,  les  visions,  les  prophéties. 
Ainsi  s'efface  la  profonde  distinction  traditionnelle  entre  l'or- 
dre essentiellement  surnaturel  de  la  grâce  sanctifiante  (grâce 

(1)  1  vol.  chez  Amat,  7  fr.  5o. 

(a)  2  vol.  chez  Amat,  i3  fr.  —  Sous  une  forme  plus  élémentaire  le 
même  auteur  a  publié  deux  ouvrages  très  pratiques  :  Manuel  de  Spiri- 
tualité  et  l'Idéal  de  l'dmefervente. 
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des  vertus  et  dons,  principes  de  la  contemplation)  et  le  sur- 
naturel (quoad  modum)  relativement  inférieur  et  extérieur  des 
grâces  gratis  datae,  des  signes  miraculeux  et  faits  semblables. 

Cependant  Mgr  Farges  distingue  le  phénomène  essentiel  de 
la  vie  mystique  (l'oraison  infuse  de  contemplation)  et  les  phé- 
nomènes accidentels  ou  merveilleux  et  leurs  contrefaçons.  Ce 
sont  les  deux  parties  de  ce  livre.  La  seconde  contient  une  foule 
de  remarques  très  justes  et  très  utiles,  mais  nous  insisterons 
ici  sur  la  première  qui  traite  du  fond  de  la  vie  mystique,  c'est 
le  problème  capital. 

Par  cette  division  le  présent  ouvrage  ressemble  à  celui  de 
M.  Saudreau,  mais  la  ressemblance  n'est  que  matérielle.  Cette 
division  est  plus  claire  dans  la  table  des  matières  de  Mgr  Far- 
ges, au  point  de  vue  typographique,  mais  au  point  de  vue  doc- 
trinal, c'est  l'inverse. 

En  effet,  Mgr  Farges  définit  tout  autrement  le  phénomène 
essentiel  de  la  vie  mystique,  l'oraison  infuse  de  contemplation. 
Il  déclare  n'avoir  pas  l'expérience  personnelle  de  ce  phénomène, 
mais  cherche  à  le  définir  en  interrogeant  l'expérience  des  saints 
et  d'après  la  doctrine  de  saint  Thomas. 

Selon  lui,  p.  76,  c'est  une  intuition  intellectuelle,  passive,  expé- 
rimentale, «  atteignant,  comme  la  sensation,  un  objet,  non  pas 
abstrait,  mais  réel  et  présent,  et  l'atteignant  immédiatement  ». 
Cet  objet,  du  moins  le  principal,  est  Dieu  même  présent  en 
nous. 

«  La  méditation  nous  fait  penser  au  divin  Ami,  la  contem- 
plation nous  le  fait  .voir  et  sentir  présent  »  (p.  84).  «  Les  sens 
spirituels  sont  comparés  aux  cinq  sens  corporels,  parce  qu'ils 
nous  donnent  comme  eux  une  connaissance  expérimentale  des 
objets  présents,  une  connaissance  immédiate,  sans  aucune 
image  intermédiaire,  ou  sans  aucune  espèce  expresse  »  (p.  86). 
—  Le  mystique  aurait  donc  dès  ici-bas  une  intuition  immédiate 
de  Dieu,  comme  par  nos  yeux  nous  avons  l'intuition  sensible 
d'un  arbre  qui  est  devant  nous  ;  et  il  en  serait  ainsi  non  seule- 
ment dans  la  vision  béatifique  transitoire  (per  modum  trans- 
euntis),  telle  qu'elle  fut  peut-être  accordée  à  saint  Paul  dans 
son  ravissement,  mais  dans  toute  oraison  mystique,  à  com- 
mencer par  la  quiétude. 

Mgr  Farges  reconnaît  (p.  g4)  que  cette  assertion  est  déconcer- 
tante non  seulement  pour  le  philosophe,  mais  aussi  pour  le 
théologien  lui-même,  car  selon  l'Écriture,  ici-bas  «  nous  ne 
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connaissons  Dieu  que  dans  un  miroir,  d'une  manière  obscure  » 
(per  spéculum  et  in  aenigmaie,  I  Cor.,  xm,  ia);  «  Dieu  habite 
une  lumière  inaccessible  et  ne  peut  être  vu  par  de  simples 
mortels  »  (I  Tim.,  \i). 

Cependant,  selon  Mgr  Farges,  saint  Thomas  aurait  résolu 
cette  difficulté.  Voici  comment  :  «  En  deux  mots  :  Dieu,  l'a- 
gent surnaturel,  est  immédiatement  perçu  dans  son  action 
reçue  par  l'âme  (espèce  impresse),  comme  l'agent  matériel  est 
directement  perçu  dans  son  action  sur  les  sens  externes,  quasi 
species  (impressa)  rei  visae  »  (p.  97).  Ce  mode  de  connaissance 
est  donc  vraiment  intuitif  (p.  97).  Et  il  ne  s'agit  pas  seulement 
ici  d'intuition  négative,  per  viam  negationis,  montrant  ce  que 
Dieu  n'est  pas.  «  Il  nous  suffit  de  connaître  Dieu  tel  qu'il  se 
montre,  partiellement,  pour  le  connaître  tel  qu'il  est  »  (p.  98), 
Cela  s'entend  d'un  objet  qui  peut  manifester  telle  de  ses  parties, 
mais  comment  l'entendre  de  Dieu,  qui  est  absolument  simple, 
«n  qui  les  attributs  ne  sont  pas  réellement  distincts  et  ne 
peuvent  être  perçus  séparément  ?  Mgr  Farges  ne  l'explique 
pas.  Il  ajoute  :  cette  intuition  immédiate  de  Dieu  «  est  à  la 
fois  le  don  naturel  des  anges,  et  le  don  surnaturel  des  mystiques 
contemplatifs  »  (p.  99);  la  contemplation  mystique  ne  serait 
plus  dès  lors  surnaturelle  essentiellement,  comme  la  grâce 
sanctifiante,  participation  de  la  nature  divine,  elle  serait  seu- 
lement une  participation  à  la  nature  angélique,  elle  ne  serait 
pas  supérieure  à  la  connaissance  naturelle  que  les  anges  ont  de 
Dieu  et  que  conservent  les  démons.  N'est-ce  pas,  en  paraissant 
élever  beaucoup  la  contemplation  mystique,  la  rabaisser  con- 
sidérablement ? 

De  la  sorte  aussi,  la  contemplation  infuse  requiert  essentiel- 
lement des  espèces  infuses  (p.  99),  à  l'opposé  de  l'oraison  ordi- 
naire. Il  y  a  donc  entre  les  deux  une  différence  essentielle, 
comme  entre  la  nature  de  l'homme  et  celle  de  l'ange. 

Mgr  Farges  en  conclut  (p.  n4)  que  les  voies  mystiques  sont 
par  leur  essence  même  extraordinaires ,  et  que  «  bon  nombre 
de  saints  et  non  des  moindres  ont  pu  s'élever  à  la  sainteté  la 
plus  éminente  sans  passer  par  ces  voies  ».  Aussi,  p.  279,  trai- 
tant du  désir  de  l'union  mystique,  le  distingue-t-il  moins 
encore  que  le  P.  Poulain,  du  désir  des  extases,  visions  et  révé- 
lations (1). 

(1)  Mgr  Farges  dit  aussi,  p.  170,  que,  selon  sainte  Thérèse,  la  prin- 
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C'est  donc  la  doctrine  absolument  contraire  à  celle  de 
M.  Saudreau,  du  P.  Arintero,  O.  P.,  à  celle  qu'enseignent  ici 
dans  la  Vie  spirituelle  et  dans  la  revue  espagnole  La  Vida  sobre- 
natural  Mes  divers  rédacteurs,  dominicains,  bénédictins  et 
d'autres  ordres.  Mgr  Farges  prétend,  comme  nous,  s'appuyer 
sur  saint  Thomas.  Qui  de  nous  a  compris  la  véritable  pensée 
du  maître?  Mgr  Farges  n'a-t-il  pas  confondu  l'essence  de  la  con- 
templation infuse,  qui  est  de  l'ordre  essentiellement  surnaturel 
de  la  grâce  sanctifiante,  grâce  des  vertus  et  des  dons,  avec  un 
phénomène  d'ordre  angélique,  qui  parfois  l'accompagne,  et  ne 
se  serait-il  pas  mépris  en  outre  sur  la  nature  de  ce  phénomène? 
—  C'est  ce  que  soutient  M.  Saudreau,  et  avec  lui  la  revue 
espagnole  La  Vida  sobrenatural,  Julio  igai,  p.  75-80  (recension 
faite  par  un  très  bon  thomiste,  le  P.  J.-M.  Ramirez.  O.  P.)." 
Nous  ne  pouvons  pas  être  d'un  autre  avis.  Les  raisons  en  ont 
été  déjà  données  brièvement  dans  la  Vie  spirituelle,  juin  192 1, 
p.  337,  après  une  lettre  de  Mgr  Farges. 

Tout  en  reconnaissant  que  Dieu  peut  extraordinairement 
accorder  ici-bas  la  vision  béatifique  transitoire  per  modum  trans- 
euntis,  comme  peut-être  l'a  eue  saint  Paul  dans  son  ravisse- 
ment, nous  ne  saurions  admettre  la  perception  immédiate  de 
Dieu,  qui,  selon  Mgr  Farges,  serait  essentielle  à  l'état  mystique 
ou  tout  au  moins  à  la  contemplation  mystique,  et  constitue- 
rait «  sa  différence  spécifique  avec  l'ascétique  »  (p.  108).  —  Cette 
perception  immédiate  de  Dieu  n'existe  pas  en  effet  dans  les 
grandes  anxiétés  des  nuits  passives  des  sens  et  de  l'esprit,  qui 
sont  pourtant  des  états  mystiques  et  qui  comportent  lacontem- 


cipale  raison  pour  laquelle  beaucoup  d'âmes  ne  dépassent  pas  la  quié- 
tude, c'est  que  Dieu  ne  les  appelle  pas  plus  haut.  —  Sainte  Thérèse 
dit  au  contraire  à  ce  propos  (V  Dem.,  ch.  1)  :  «  Il  y  a  beaucoup  d'appe- 
lés, peu  d'élus...  Supplions  le  Seigneur  qu'il  nous  accorde  sa  grâce, 
aûn  que  nous  ne  soyons  point  fustrées  par  notre  faute  :  prions-le 
qu'il  nous  montre  le  chemin  et  donne  à  notre  âme  la  force  de  creu- 
ser sans  relâche,  jusqu'à  ce  qu'elle  ait  trouvé  ce  trésor  caehé.  » 

Mgr  Farges  invoque  aussi,  p.  137,  l'autorité  de  Valgornera,  O.  P., 
mais  il  parait  oublier  que  ce  thomiste,  fidèle  à  son  écale,  enseign», 
comme  les  théologiens  carmes,  que  toutes  les  âmes  doivent  aspirer  à 
la  contemplation  infuse  et  que  celle-ci  est  ordinairement  accordée  aux 
parfaits;  c'est  donc  qu'elle  n'est  pas  de  sa  nature  extraordinaire.  Cf. 
Valgorhbra,  Theol.  myst.  S.  Thomae,  t.  I,  4a8...  item  Philippus  a  S. 
Trinitate,  C.  D.,  et  Antonius  a  Spiritu  Sancto,  G.  D. 
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plation  infuse.  Existerait-elle  dans  les  autres  phases  de  l'ascen- 
sion mystique?  Rien  ne  permet  de  l'affirmer,  bien  au  con- 
traire, tout  porte  à  penser  que  c'est  impossible.  Les  textes  de 
saint  Thomas  sur  lesquels  prétend  s'appuyer  cette  théorie 
ne  sauraient  avoir  le  sens  qu'elle  leur  donne. 

i°  En  effet  Mgr  Farges  nous  dit  (p.  98)  :  «  Il  nous  suffit 
(dans  la  contemplation  mystique)  de  connaître  Dieu  tel  qu'il  se 
montre,  partiellement,  pour  le  connaître  tel  qu'il  est  ».  Mais 
Dieu  n'ayant  pas  de  parties,  ne  peut  se  montrer  partiellement 
de  telle  façon  qu'il  se  fasse  voir  tel  qu'il  eut.  Les  attributs  divins 
existent  en  Lui  formaliler  eminenter,  et  ils  ne  sont  que  virtuel- 
lement distincts,  ils  s'identifient  réellement  dans  l'éminence  de 
la  déité  ;  aussi  ne  peut-on  voir  tel  qu'il  est  l'un  d'entre  eux 
sans  voir  les  autres,  et  sans  voir  la  déité  même  qui  est,  dit 
Denys,  super  ens  et  super  unum.  Saint  Thomas  dit  expressément 
et  prouve  qu'aucune  vision  inférieure  à  la  vision  béatifique  ne 
peut  nous  faire  connaître  Dieu  tel  qu'il  est  en  lui-même;  aucune 
espèce  impresse  créée  ne  peut  manifester  tel  qu'il  est  l'Être 
même,  l'Intellection  même  éternellement  subsistante  (Ia,  q.  12, 
a.  a).  L'expression  sicuti  est  a  en  théologie  un  sens  formel,  qui 
ne  se  vérifie  que  dans  la  vision  béatifique.  Ni  l'ange  avant 
d'avoir  reçu  la  lumière  de  gloire,  ni  Adam  avant  le  péché,  n'ont 
connu  Dieu  tel  qu'il  est  ;  saint  Thomas  est  formel  sur  ce  point  : 
cf.  I",  q.  56,  a.  3;  q.  94,  a.  1  ;  de  Verit.,  q.  18,  a.  1.  Dans  ce 
dernier  article  il  dit  aussi  clairement  que  possible  :  «  La  vision 
des  bienheureux  au  ciel  diffère  de  celle  de  la  créature  encore 
en  état  en  voie,  non  pas  comme  voir  plus  parfaitement  et  voir 
moins  parfaitement,  mais  comme  voir  et  ne  pas  voir.  Aussi  ni 
Adam,  ni  les  anges  en  état  de  voie  n'ont  vu  l'essence  divine.  » 

a0  Lorsque  Mgr  Farges,  p.  98,  n.  2,  pour  appuyer  sa  théo- 
rie, cite  le  texte,  du  Contra  Gentes,  1.  III,  c.  54,  ad  2  et  3,  il  ne 
s'aperçoit  pas  que  saint  Thomas  y  parle  de  la  lumière  de  gloire 
nécessaire  à  la  vision  béatifique,  et  nonpasd'uneespèce  impresse 
qui  rendrait  possible  une  perception  immédiate  de  Dieu  infé- 
rieure à  cette  vision.  La  différence  est  grande. 

3°  La  perception  immédiate  de  Dieu,  qui  selon  Mgr  Farges 
est  essentielle  à  la  contemplation  mystique,  n'est  autre,  dit-il 
(p.  99  et  108),  que  celle  que  possèdent  naturellement  les  anges. 
Or,  selon  saint  Thomas  cette  connaissance  naturelle  que  l'ange 
a  de  Dieu  n'est  pas  immédiate.  Le  saint  docteur  (P,  q.  56,  a.  3) 
ne  dit  pas,  comme  le  croit  Mgr  Farges,  qu'elle  exclut  l'espèce 
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expresse,  ou  verbum  mentis,  mais  qu'elle  ne  se  fait  pas  par  le 
miroir  des  créatures  extérieures  à  l'ange.  La  différence  est  con- 
sidérable. «  L'ange,  dit  saint  Thomas,  connaît  naturellement 
Dieu,  en  tant  que  lui-même  (par  sa  nature  angélique),  il  est 
une  similitude  de  Dieu.  Mais  il  ne  voit  pas  l'essence  divine,  car 
aucune  similitude  créée  ne  peut  la  représenter.  Aussi  cette  con- 
naissance angélique  se  rapproche-t-elle  plutôt  de  la  connais- 
sance spéculaire;  car  la  nature  de  l'ange  est  comme  un  miroir 
représentant  l'image  de  Dieu.  » 

4°  Si,  comme  le  soutient  Mgr  Farges  p.  99  et  108,  l'intuition 
immédiate  de  Dieu,  essentielle  à  la  contemplation  mystique. 
«  est  à  la  fois  le  don  naturel  des  anges  et  le  don  surnaturel  des 
mystiques  contemplatifs  »,  il  s'ensuivrait  que  la  contemplation 
mystique  serait  d'un  ordre  immensément  inférieur  à  celui  de 
la  grâce  sanctifiante  et  des  vertus  théologales  ;  elle  ne  serait 
pas  une  participation  de  la  nature  et  de  la  vie  divines,  mais 
seulement  une  participation  de  la  vie  angélique  ;  il  y  a  un 
abîme  entre  les  deux.  Bien  plus,  elle  ne  dépasserait  la  connais- 
sance naturelle  que  le  démon  conserve  de  Dieu,  car  l'ange 
tombé  garde  l'intégrité  de  sa  connaissance  naturelle  (Ia,  q.  64, 
a.  1).  —  Il  est  absolument  certain.,  au  contraire,  que  la  con- 
templation infuse,  comme  la  grâce  sanctifiante  ou  grâce  des 
vertus  et  des  dons,  est  surnaturelle  essentiellement  (quoad  subs- 
tantiam),  tant  chez  l'ange  en  état  de  voie  que  chez  l'homme. 
Elle  est,  par  là,  infiniment  supérieure  non  seulement  à  la  con- 
naissance naturelle  des  plus  grands  génies  humains,  mais  à  la 
connaissance  naturelle  de  l'ange  le  plus  élevé,  et  même  des 
anges  créables.  La  connaissance  naturelle  de  l'ange  suprême 
pourrait,  dans  son  ordre  naturel,  croître  toujours,  à  l'infini,  en 
intensité,  et  jamais  elle  ne  parviendrait  à  la  dignité  de  la  con- 
naissance surnaturelle  de  la  foi  infuse  ou  du  don  de  sagesse  ; 
jamais  elle  n'atteindrait  même  obscurément  la  vie  intime  de 
Dieu  :  tout  comme  le  progrès  indéfini  de  l'imagination  n'attein- 
drait jamais  l'intelligence,  tout  comme  la  multiplication  indé- 
finie des  côtés  du  polygone  inscrit  dans  la  circonférence  n'at- 
teindra jamais  celle-ci,  car  jamais  le  côté,  si  petit  soit-il,  ne 
deviendra  un  point.  Dans  les  anges  en  état  de  voie,  comme  chez 
l'homme,  il  y  avait,  au-dessus  de  la  connaissance  naturelle  de 
Dieu,  celle  qui  procédait  de  la  foi  infuse  et  des  dons. 

On  voit  par  là  que  cette  théorie  de  la  contemplation  mys- 
tique, qui  semble  beaucoup  l'élever,  en  en  faisant  une  chose 
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extraordinaire,  angélique,  généralement  inaccessible  aux  âmes 
intérieures,  la  rabaisse  grandement  en  l'identifiant  à  la  con- 
naissance naturelle  que  conserve  le  démon. 

5°  Enfin  nous  ne  saurions  admettre  avec  Mgr  Farges,  op.  cit., 
p.  108,  que  des  espèces  impresses  infuses  soient  nécessaires  à  la 
contemplation  mystique.  Elles  peuvent  se  trouver  dans  cer- 
tains états  mystiques,  comme  phénomène  concomitant  d'ordre 
angélique,  par  ex.  comme  visions  intellectuelles,  ainsi  que  l'a 
bien  expliqué  M.  Saudreau  (Etat  mystique,  2e  éd.,  p.  178-183); 
elles  peuvent  être  requises  pour  certaines  révélations,  comme  le 
dit  saint  Thomas,  cité  par  Mgr  Farges  p.  96.  Mais  il  importe  de 
bien  distinguer  la  contemplation  mystique  des  révélations 
prophétiques.  La  première  appartient  à  l'ordre  de  la  grâce 
sanctifiante  (grâce  des  vertus  et  des  dons),  les  secondes  à  celui 
des  grâces  gratis  datae,  qui  est  très  inférieur  au  premier,  comme 
le  montre  saint  Thomas,  la  IIae,  q.  m,  a.  5  :  «  gratia  gratum 
faciens  est  multo  excellentior,  quam  gratia  gratis  data.  » 

Confondre  ces  deux  domaines  serait  confondre  ce  qui  est 
surnaturel  par  son  essence  même  (quoad  substanliam),  comme  la 
vie  intime  de  Dieu  et  la  grâce  qui  en  est  une  participation, 
avec  ce  qui  est  surnaturel  seulement  par  le  mode  (quoad  modum) 
de  sa  production  ou  de  son  ordination  à  une  fin  supérieure. 
La  différence  est  grande,  par  ex.  la  résurrection  d'un  mort  lui 
rend  sur  naturellement  la  vie  naturelle,  infiniment  inférieure  à 
celle  de  la  grâce  (1). 

En  réalité,  la  contemplation  mystique,  acte  du  don  de 
sagesse,  est  surnaturelle  essentiellement  (quoad  subslantiam), 
comme  les  actes  des  vertus  théologales,  et  en  plus  surnaturelle 
par  le  mode  suprahumain  (non  discursif)  des  dons  du. Saint- 
Esprit,  mode  qui  est  devenu  fréquent  et  manifeste  dans  l'état 
mystique. 

Vouloir  expliquer  ce  mode  suprahumain  et  sa  surnaturalité, 

(1)  Nous  avons  longuement  examiné  ailleurs  (de  Bevelationne,  t.  I, 
p.  197  à  817)  la  valeur  de  cette  division  du  surnaturel,  généralement 
admise,  et  de  ses  subdivisions.  C'est  une  chose  capitale  en  théologie 
et  particulièrement  importante  en  théologie  mystique.  On  peut  s'en 
rendre  compte  par  le  tableau  suivant,  dans  lequel  il  importe  de  bien 
distinguer  le  surnaturel  quoad  substantiam  et  le  miracle  quoad  substan- 
tiam  ou  de  premier  ordre;  dans  le  premier  on  considère  la  cause  for- 
melle, dans  le  second  une  cause  extrinsèque,  la  cause  efficiente,  par 
ex.  la  grâce  sanctifiante  est  surnaturelle  par  son  essence  ou  sa  cause 
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non  par  la  lumière  infuse  du  don  de  sagesse,  mais  par  des  espèces 
infuses  semblables  à  celle  des  anges  et  des  démons,  ce  serait 
matérialiser  la  doctrine  de  saint  Thomas,  car  ce  serait  oublier, 
en  le  lisant,  de  distinguer  comme  il  le  fait  toujours  (notamment 
à  propos  de  la  prophétie,  II*  II",  q.  173,  a.  2)  Vimpressio  spe- 
cierum,  et  Vimpressio  luminis;  en  d'autres  termes  ce  serait  con- 
fondre le  matériel  de  la  connaissance  (les  espèces)  avec  le  formel 
(la  lumière  qui  élève  l'intelligence  et  lui  donne  la  force  de  per- 
cevoir et  de  juger)  (1). 

On  matérialiserait  de  même  sa  doctrine,  si,  pour  expliquer 
la  connaissance  humaine,  on  insistait  moins  sur  l'appréhension 
intellectuelle  de  l'être  intelligible  et  des  premiers  principes 
rationnels  que  sur  la  sensation,  sur  la  perception  des  couleurs; 
ou  si,  pour  expliquer  la  sensation,  on  insistait  moins  sur  ce 
qu'il  y  a  en  elle  de  spécifique  (qui  est  d'ordre  représentatif  ou 
intentionnel;  que  sur  une  ioi  plus  générale  déjà  vérifiée  dans 
l'ordre  des  êtres  inanimés  :  l'action  de  l'agent  est  dans  le  patient 
(cf.,  sur  le  propre  de  l'être  sentant,  saint  Thomas,  I»,  q.  i4,  a. 
1  ;  q.  78,  a.  3). 

M.  Saudreau  (Etat  mystique,  2'  éd.,  p.  3i2-356)  fait  encore 
d'autres  critiques  à  cette  théorie;  nous  ne  pouvons  ici  les  rap- 
porter, la  plupart  paraissent  décisives.  Il  note,  p.  3i4,  que  le 

formelle,  les  miracles  même  de  premier  ordre  ne  le  sont  que  parce 
qu'aucune  force  créée  ne  peut  les  produire. 


■2  o 

■S  o 

s  a 

-S  s? 

■2  s 


Dieu  dans  sa  vie  intime,  mystère  de  la  Sainte  Trinité. 
Personne  incréée  du  Verbe  fait  chair. 


Lumière  de  gloire, 
•s  \  c  °* i     u  )  Grâce  habituelle  des  vertus  et  des  dons  et  grâce  actuelle. 

f  0a  \  Acte  naturel  d'une  vertu  acquise, 

■  •  g  \  surnaturellement  ordonné  par  la  charité  à  la  fin  surnaturelle. 
[  S  a  \     a 

f-So  1  Miracle  oaoad  substantiam  (ex.  :  glorification  du  corns)  et  Pro- 

|  2  <f     S  l      phétie 

h  2  i     S  '  Miracle  quoad  subjectam  (ex.  :  résurrection  non  glorieuse)  et 
o         connaissance  des  secrets  des  cœurs. 

S  /  Miracle  quoad  modum  (ex.  :  conversion  subite  de  l'eau  en  vin), 
~         don  des  langues  et  grâces  semblables. 

(1)  Ainsi  notre  foi  infuse,  qui  s'exerce  par  des  idées  acquises,  diffère 
matériellement  de  la  foi  infuse  des  anges  qui  s'exerçait  par  des  idées 
infuses,  mais  il  n'en  diffère  pas  formellement  par  le  motif  formel,  ni 
par  la  lumière  infuse  également  surnaturelle. 
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Concile  de  Vienne  a  condamné  cette  erreur  des  Béghards  que 
«  l'âme  n'a  pas  besoin  de  la  lumière  de  gloire  pour  voir  Dieu 
et  jouir  de  lui  »  ;  il  ajoute  :  «  les  partisans  de  la  perception 
directe,  immédiate,  intuitive  de  Dieu  par  les  mystiques,  sans 
doute  ne  connaissaient  pas  cette  condamnation  ».  De  plus, 
comme  le  dit  souvent  saint  Jean  de  la  Croix,  même  dans  le 
mariage  spirituel,  la  contemplation  se  fait  dans  la  foi.  Or  foi  et 
perception  positive  immédiate  s'excluent;  l'acte  de  vision  ne 
peut  être  un  acte  de  foi.  On  ne  saurait  donc  admettre  ici  que 
l'intuition  obscure  négative  (per  negationem),  telle  que  l'a  très 
bien  décrite  récemment  dans  la  Vie  Spirituelle,  octobre  192 1, 
p.  a5-57,  *e  P-  D.  Joret  (1).  Selon  saint  Tbomas,  cette  intuition 
nous  montre  de  mieux  en  mieux  ce  que  Dieu  n'est  pas,  qu'il 
dépasse  toute  conception  et  c'est  à  ce  Dieu  quasi  ignoto  que 
l'amour  infus  nous  unit. 

La  théorie  de  la  perception  immédiate  de  Dieu  est  encore  en 
contradiction  avec  l'enseignement  commun  des  mystiques,  par- 
tout où  ils  nous  disent  qu'ils  perçoivent,  non  pas  Dieu  même, 
mais  l'effet  de  son  action  sur  leur  âme,  surtout  dans  les  dou- 
ceurs d'amour  qu'il  leur  fait  éprouver.  Ces  textes  sont  cités  par 
M.  Saudreau  (Etat  mystique,  2e  éd.,  p.  320-348).  Il  montre  que 
les  textes  qu'on  lui  oppose  sont  incomplets  et  n'ont  pas  le  sens 
qu'on  veut  leur  donner  (cf.  ibid.,  p.  33o).  De  même  sont 
incomplètes  les  citations  faites  de  saint  Thomas  (cf.  ibid., 
p.  338).  Selon  le  saint  Docteur,  la  contemplation  infuse  ne 
requiert  nullement  des  espèces  infuses,  et  elle  n'exclut  pas  un 
certain  concours  de  l'imagination  (cf.  ibid.,  p.  353).  Si  elle 
l'excluait,  tous  ceux  qui  sont  dans  les  états  mystiques,  même 
simplement  dans  la  quiétude,  opéreraient  sans  le  concours  du 

(1)  Il  remarque  très  justement,  p.  44  :  «  même  quand  Dieu  fait  ce 
miracle  de  donner  aux  saints  une  vision  intellectuelle  de  son  essence, 
l'intuition  demeure  négative,  comme  l'enseigne  saint  Thomas  de  Ve~ 
ritate,  q.  10,  a.  11,  ad  ii  :  «  ...  de  visione  intellectuali,  qua  Sancti  di- 
vinam  veritatem  in  contemplatione  intuentur;  non  quidem  sciendo 
de  ea  quid  est  sed  magis  quid  non  est.  »  —  Par  une  vision  intellectuelle 
de  la  sainte  Trinité,  vision  d'ordre  angélique  ou  par  idées  infuses,  on 
voit  surtout  de  l'essence  divine,  du  Père,  du  Fils,  du  Saint-Esprit,  ce 
qu'ils  ne  sont  pas,  plutôt  que  ce  qu'ils  sont;  cette  vision  est  sans 
doute  très  supérieure  à  la  spéculation  théologique,  mais  elle  laisse  sub- 
sister la  foi  ;  elle  ne  donne  pas  l'évidence  intrinsèque  du  mystère,  évi- 
dence qui  n'est  donnée  que  par  la  lumière  de  gloire. 
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cerveau,  le  sommeil  n'y  apporterait  aucun  obstacle,  ils  feraient 
oraison  en  dormant.  Or  l'expérience  prouve  qu'il  n'en  est 
ainsi  que  pour  les  âmes  très  rares  qui  sont  élevées  à  l'état  ange- 
lique  (cf.  ibid.,  p.  356). 

Pour  toutes  ces  raisons  M.  Saudreau  conclut  justement, 
p.  3'ji  :  «  Des  espèces  infuses  peuvent  être  ajoutées  à  la  con- 
templation mystique;  mais  c'est  une  grosse  erreur  de  soutenir 
qu'elles  lui  sont  essentielles.  .->  Quant  à  la  théorie  de  l'intuition 
positive  immédiate  de  Dieu  connu  tel  qu'il  est,  par  ces  espèces 
infuses,  «  elle  ne  peut  s'accorder  avec  les  principes  de  la  théo- 
logie sur  la  simplicité  et  la  transcendance  de  Dieu,  et  elle  est 
inconnue  de  tous  les  grands  maîtres.  »  11  faut  bien  en  convenir. 
Non  seulement  cette  théorie  ne  conserve  aucune  probabilité, 
mais  elle  est  manifestement  fausse,  elle  altère  gravement  la 
nature  même  de  la  contemplation  infuse,  déclarée  inaccessible 
à  la  plupart  des  âmes  intérieures. 

Ajoutons  que  Mgr  Farges  n'a  pas  examiné  la  valeur  des 
preuves  de  la  thèse  adverse,  qui  selon  nous  est  traditionnelle, 
pas  même  la  valeur  de  l'argument  principal  :  le  développe- 
ment des  dons  comme  habitas  est  connexe  avec  celui  de  la 
charité,  qui  ici-bas  doit  toujours  grandir.  C'est  à  peine  s'il 
a  parlé  des  dons  du  Saint-Esprit  (p.  72  et  127),  qui  doivent 
faire  le  cœur  d'un  traité  de  théologie  mystique  fi).  Il  n'a  pas 
examiné  non  plus  les  innombrables  textes  des  mystiques  et  de 
saint  Thomas  invoqués  par  ses  adversaires.  M.  Saudreau,  au 
contraire,  a  patiemment  fait  la  critique  des  textes  et  des  raisons 


(1)  Mgr  Farges  reconnaît,  p.  243,  257,  que  les  purifications  passives, 
purgatoire  avant  la  mort,  sont  nécessaires  pour  délivrer  l'âme  de  tou- 
tes ses  scories.  Si  l'on  ajoute  à  cela  que  ces  purifications  passives  sont, 
comme  le  dit  saint  Jean  de  la  Croix,  un  état  mystique,  ne  faut-il  pas 
conclure  que  l'état  mystique  est  sur  la  voie  normale  qui  conduit  à  la 
pleine  perfection  de  la  vie  chrétienne,  à  la  parfaite  purification  de 
l'âme  immuablement  unie  à  Dieu? 

Et  même,  comme  le  dit  saint  Jean  de  la  Croix,  Nuit,  1.  I,  c.  8  :  «La 
purification  passive  des  sens  est  commune,  elle  se  produit  chez  le 
grand  nombre  des  commençants.  »  Aussi  sommes-nous  surpris  de  voir 
M.  Tanquerey  dans  un  plan  de  théologie  ascétique  et  mystique  (publié 
par  la  Revue  d' Ascétique  et  de  Mystique,  janvier  1921,  p.  35)  mettre  la 
nuit  des  sens  dans  le  dernier  chapitre  consacré  aux  parfaits  ou  à  la 
voie  unitive.  Selon  saint  Jean  de  la  Croix  c'est  beaucoup  plus  tôt 
qu'elle  se  présente  ordinairement. 
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qu'on  lui  oppose,  et.  après  l'avoir  très  attentivement  suivi,  nous 
ne  pouvons  que  nous  rendre  à  sa  conclusion  (1). 


Études  Carmêlitaines,  janv.-avr.  1920.  janv.-avr.  1921.  Deux 
articles  du  P.  Marie-Joseph  du  Sacré-Coecr  :  «  11  existe  une 
contemplation  acquise  »  —  «  Qu'une  entente  est  désirable 
sur  le  sens  des  termes  usités  en  mystique  ». 

Le  premier  article  contient  un  résumé  doctrinal  de  ce  qu'en- 
seigne sur  ce  sujet  la  Disceptatio  mystica  du  P.  Antoine  de  l'An- 
nonciation, C.  D.,  qui  nous  est  donnée  ici  comme  l'expression 
parfaite  de  la  doctrine  traditionnelle  du  Carmel. 

D'après  cet  auteur,  les  oraisons  que  sainte  Thérèse  appelle 
(IVe  Dem.)  recueillement  surnaturel,  quiétude,  sommeil  mys- 
tique et  ivresse  spirituelle,  appartiennent,  non  pas  à  la  contem- 
plation infuse,  comme  on  le  dit  généralement,  mais  «  à  la  con- 
templation acquise,  où  l'activité  du  sujet  devient  moindre  à 
mesure  qu'elle  progresse  ».  Et  «  tous  ceux  qui  en  ont  le  loisir 
et  l'attrait  peuvent  désirer  atteindre  au  sommet  de  la  contem- 
plation acquise  »  (2'  article,  p.  90). 

Quant  à  la  contemplation  infuse,  c'est,  nous  dit-on,  «  une 
oraison  complètement  passive  »,  l'âme  y  est  élevée  à  l'union 
divine,  à  l'extase;  tous  n'y  sont  pas  appelés,  et  «  ce  mode  de 
contemplation  appartient  plutôt  aux  grâces  gratuites,  gratis 
datae.  L'âme  ne  peut  que  s'y  disposer  négativement,  en  écartant 
les  obstacles  ;  V humilité  défend  aussi  d'y  prétendre  »  (2e  art. ,  p.  90). 
Il  faut  en  dire  autant  du  mariage  spirituel  ou  union  transfor- 
mante, «  qui  ne  peut  être  offerte  aux  âmes  comme  un  but  à 
atteindre,  puisqu'elle  dépend  uniquement  du  bon  plaisir  divin  >■ 
(ibid.,  p.  93,  note  1). 

Telle  serait,  nous  dit-on,  la  doctrine  traditionnelle  du  Car- 
mel, méconnue  par  M.  Saudreau,  le  P.  Lamballe  et  générale- 

(1)  Les  mêmes  critiques  ou  à  peu  près  pourraient  être  faites  des 
articles  récents,  publiés  dans  diverses  revues  allemandes  par  Dom 
Mager,  qui  considère  les  états  mystiques  surtout  par  le  dehors  et  ne 
parvient  pas  à  bien  discerner  leur  nature  même  des  phénomènes 
accidentels  qui  les  accompagnent  parfois.  Dom  Mager  s'écarte  nota- 
blement ainsi  de  la  doctrine  communément  reçue  dans  son  Ordre, 
comme  on  peut  s'en  rendre  compte  par  les  travaux  publiés  ici  même 
par  plusieurs  bénédictins. 
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ment  par  ceux  qui,  comme  nous,  soutiennent  que  la  contem- 
plation infuse  est  ordinairement  accordée  aux  parfaits. 

Remarquons  tout  d'abord  que  le  P.  Marie- Joseph  est  avec 
nous  pour  ce  qui  est  de  ce  point  très  important  :  toutes  les 
âmes  intérieures  peuvent  aspirer  à  la  quiétude  et  même  au 
sommeil  mystique,  à  l'ivresse  spirituelle  ;  c'est  déjà  beau- 
coup. Ici  la  différence  entre  nous  consiste  en  ce  que  nous  appe- 
lons ces  degrés  d'oraison  contemplation  infuse  ou  passive,  et 
non  acquise,  parce  que  sainte  Thérèse  nous  dit  à  plusieurs 
reprises  (IVe  Dem.,  ch.  i,  2,  3),  au  sujet  de  ces  oraisons,  que 
«  l'on  ne  peut  se  les  procurer  par  sa  propre  activité,  aidée  de  la 
grâce».  Tel  est  leur  caractère  essentiel  ;  pour  le  désigner  il  faut 
donc  appeler  ces  oraisons  passives,  bien  qu'elles  ne  le  soient 
pas  encore  complètement  comme  l'union  extatique.  L'essence 
de  ces  oraisons  n'est  pas  tant  dans  notre  travail  qui  s'amoindrit, 
que  dans  notre  passivité  qui  augmente  sous  l'impulsion  crois- 
sante du  Saint-Esprit;  on  rame  encore  un  peu,  mais  c'est  sur- 
tout le  souffle  du  vent  qui  fait  avancer  la  barque,  sans  lui  elle 
n'avancerait  pas  ainsi.  C'est  pourquoi  on  désigne  généralement 
ces  oraisons  par  le  terme  d'oraisons  passives.  Philippe  de  la 
Sainte-Trinité  et  plusieurs  autres  théologiens  carmes  le  disent 
nettement  (1).  Sur  ce  point  aussi  M.  Saudreau  et  ses  adversaires 
sont  ordinairement  d'accord  ;  et  cette  terminologie  générale- 
ment admise  nous  paraît  la  seule  conforme  aux  termes  et  à  la 
doctrine  de  sainte  Thérèse  et  de  saint  Jean  de  la  Croix,  comme 
le  montre  M.  Saudreau  par  de  nombreux  textes  du  Château  et 
de  la  Montée  da  Carmel,  dans  l'examen  qu'il  fait  du  premier 
article  du  P.  Marie-Joseph  (cf.  Etat  mystique,  2'  éd.,  p.  58... 
108, 358, 362).  S'il  fallait  appeler  acquise  l'oraison  de  quiétude  et 
celles  qui  la  suivent  immédiatement,  ne  serait-on  pas  conduit 
à  soutenir  que  l'âme  par  sa  propre  activité  peut  s'ingérer  dans 
ces  oraisons?  ce  qui  rappellerait  la  doctrine  des  quiétistes,  qui 
appelaient  leur  contemplation  acquise,  tout  en  lui  appliquant 
les  règles  de  la  contemplation  infuse  qu'ils  simulaient  avant 
l'heure,  avant  d'y  être  élevés  par  Dieu. 

De  plus,  est-il  vrai  de  dire  que,  selon  la  doctrine  tradition- 

(1)  Philippus,  t.  III,  p.  82  :  «  De  secundo  modo  recollection is  (scil. 
passivœ)  loquitur  S.  M.  N.  Mansione,  4,  c.  3.  »  De  même  Nicolaus  a. 
Jesu  Maria,  Elucid.  P.  11,  c.  îv,  dit  qu'il  s'agit  de  la  contemplation 
infuse,  dans  Montée,  II,  c.  i3. 

(s)  Cf.  Denzinger,  Enchiridion,  io*  éd.,  n.  1  a^3  :  «  nostra  contem- 
platio  acquisila,  in  qua  per  totam  vitam  persistendum  est...  » 
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nelle  du  Carmel,  la  contemplation  infuse  appartient  plutôt  aux 
grâces  gratis  datae,  et  que  dès  lors  l'humilité  défend  d'y  pré- 
tendre. Si  telle  est  la  doctrine  traditionnelle  du  Carmel,  on 
reproche  à  bon  droit  à  M.  Saudreau,  au  P.  Arintero,  aux  rédac- 
teurs de  La  Vie  Spirituelle  de  s'en  écarter.  Et  la  divergence  ici 
serait  grande,  et  beaucoup  plus  que  verbale. 

Mais  rassurons-nous;  ce  n'est  là  que  l'enseignement  isolé  du 
P.  Antoine  de  l'Annonciation,  C.  D.  Celui  qui  nous  l'affirme  est 
un  des  plus  grands  théologiens  carmes,  Joseph  du  Saint-Esprit, 
dont  le  Cursus  theologiae  mystico-scolaslicae,  est  l'ouvrage  le 
plus  considérable  écrit  sur  ces  questions,  de  l'aveu  même 
du  P.  Marie-Joseph,  qui  a  cru  que  ces  deux  théologiens  de  son 
ordre  étaient  parfaitement  d'accord  sur  cet  important  sujet. 

Voici  ce  que  dit  Joseph  du  Saint-Esprit  dans  son  Cursus  ;  on 
verra  que  son  enseignement  sur  la  nature  de  la  contemplation 
infuse  et  le  désir  qu'on  en  peut  avoir,  est  bien  la  doctrine  tra- 
ditionnelle du  Carmel,  et  que  ce  n'est  pas  nous  qui  nous  en 
écartons,  mais  le  P.Antoine  de  l'Annonciation. 

«  i°  Nous  pouvons,  dit  Joseph  du  Saint-Esprit,  nous  efforcer 
de  parvenir  à  la  contemplation  active  et  la  demander  à  Dieu. 
—  a0  Quant  à  la  contemplation  injuse,  prise  au  sens  de  ravisse- 
ment, d'extase  et  faveurs  semblables,  nous  ne  pouvons  ni  nous 
y  appliquer,  ni  la  demander  à  Dieu,  ni  la  désirer.  —  3°  Quant 
à  la  contemplation  infuse  elle-même,  comme  acte  de  contempla- 
tion (sans  extase),  nous  ne  pouvons  pas  nous  efforcer  de  l'avoir 
par  notre  industrie  ou  propre  activité,  mais  nous  pouvons  as- 
pirer à  elle,  la  désirer  ardemment  et  la  demander  humblement 
à  Dieu  (i).  »  L'union  de  ces  deux  mots  ardemment  et  humble- 

(i)  Joseph  &  Spiritu  Sa>cto,  Cursus  Iheol.  mystico-scolasticœ,  éd.  1721, 
t.  II,  II  Praedicabile,  disp.  XI',  q.  II'  :  Utrum  omnes  hommes  possint 
animutu  elevare  ad  divinam  coutemplationem,  p.  aaa. 

Concl.  1*  :  Ad  contemplationem  activampossumu»  conariatqueadeo 
possumus  mentem  ad  illam  elevare,  ipsamque  a  Deo  petere,  11"  17.  — 
2'  Ad  contemplationem  infusam,  sumplam  pro  raptu,  extasi,  similibusque 
favoribus  non  possumus  nos  applicare,  nec  illam  a  Deo  petere,  nec 
illam  desiderare,  n°  18. —  3*  Non  possumus  ad  contemplationem  inj li- 
sant conari,  quasi  nostra  industria  habendam,  sumpta  contemplaUone 
infusa  pro  ipso  actu  contemplationis,  possumus  tamen  ad  illam  aspirare, 
ipsamque  ardenter  dcsiderantes  et  humiliter  a  Deopetentes,  n*  a3. 

Ibid.  d.  vm,  p.  71  :  «  animam  fervide  exercenlem  contemplationem 
activam  solet  Deus  elevare  ad  contemplationem  infusam,  quod  omnes 
docent.  » 
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ment  est  admirable,  elle  contient  toute  la  solution  du  problème, 
et  rappelle  ce  qu'a  écrit  saint  Thomas  sur  la  conciliation  de  la 
magnanimité  et  de  l'humilité  :  II"  IIae,  q.  129,  a.  3,  ad  4  ;  l'âme 
chrétienne  doit  tri-s  humblement  aspirer  à  de  grandes  choses, 
et  les  attendre  de  la  grâce  de  Dieu. 

L'humilité  ne  défend  donc  pas  de  désirer  la  contempla- 
tion infuse.  C'est  au  sujet  de  cette  troisième  conclusion  que 
Joseph  du  Saint-Esprit  fait  cette  remarque  :  «  Cette  conclusion 
est  soutenue  par  Alvarez  de  Paz,  notre  Philippe  de  la  Sainte- 
Trinité,  Valgornera  et  les  mystiques  communément  (commu- 
niter  mystici).  Mais  nous  n'osons  pas  ajouter  notre  P.  Antoine 
de  l'Annonciation,  qui  dans  son  manuel  et  sa  Disceptalio  mys- 
tica,  tr.  2,  q.  4.  a.  8,  parle  de  telle  façon  que  je  ne  puis  com- 
prendre sa  pensée  surtout  au  n°  34,  où  il  place  la  contempla- 
tion infuse  parmi  les  grâces  gratis  datae,  et  il  enseigne  qu'elle 
ne  doit  pas  être  demandée  à  Dieu,  si  ce  n'est  avec  les  réserves 
selon  lesquelles  on  peut  demander  la  grâce  des  miracles  ou  le 
don  de  prophétie  (1)  ». 

On  voit  par  là  que  Joseph  du  Saint-Esprit  conserve  bien  la 
vraie  doctrine  traditionnelle  du  Carmel  sur  la  nature  de  la 
contemplation  infuse  désirable  pour  tous,  mais  il  se  sépare 
nettement  d'Antoine  de  l'Annonciation  suivi  par  le  P.  Marie- 
Joseph  (2). 

Ce  dernier  paraît  oublier  aussi  que  parmi  les  théologiens 

(1)  Joseph  a  Spiritu  Sa^cto,  ibid.,  t.  II,  p.  334  :  «  Affirmant  V.  P. 
Alvarez  de  Paz,  N.  Philipp,  p.  a,  tr.  3,  a.  4  et  p.  3,  tr.  1,  a.  6  ;  Anton,  a 
Spiritu  Sancto,  Director. Myst.  tr.  3,  disp.3,  sect.  4,  et  tr.  4,  disp.  1,  sect. 
6;  Mag.  Valgornera,  q.  3,  disp.  3,  a.  3,  et  q.  4,  d.  1,  a.  1a,  et  communi- 
ter  mystici.  Inter  quos  non  audemus  accensere  nostrum  Anton,  ab 
Annuntiat.,  qui  in  Manuali  P.  P.  Spiritual,  et  in  sua  Discept.  mystica, 
t.  a,  q.  4,  a.  8,  sic  loquitur  ut  ejus  mentem  comprehendere  non  possi- 
mus.  Praesertim  cum  n"  34  contemplationem  infusam  inter  gratias 
gratis  datas  constituât  et  peti  a  Deo  non  posse  doceat  nisi  iis  limita- 
tionibus,  quibus  peti  potest  gratia  sanitatum  autprophetiae  donum.  » 
—  Cf.  ibid.  p.  a36,  n°  54,  où  il  est  dit  que  Anton,  ab  Ann.  a  fait  en 
cela  une  très  grande  confusion,  «  maximam  aequivocationem  ». 

(a)  M.  Saudreau  montre  aussi  (Etat  myst.,  p.  108)  comment  d'autres 
carmes  au  XVII*  s.  se  sont  trompés  en  soutenant  que  saint  Jean  delà 
Croix  n'aurait  traité  que  d'ascétisme,  de  contemplation  acquise,  et  pas 
du  tout  de  la  contemplation  infuse,  ni  des  états  mystiques  dont  parle 
sainte  Thérèse  dans  le  Château.  Saint  Jean  de  la  Croix  ne  serait  donc 
pas  un  auteur  mystique.  Personne  aujourd'hui  ne  soutient  plus  cette 
théorie. 
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carmes  dont  il  invoque  l'autorité,  Philippe  de  la  Sainte-Trinité 
et  Antoine  du  Saint-Esprit  enseignent  comme  notre  Vallgornera 
cette  thèse  classique  chez  eux  :  Toutes  les  âmes  doivent  aspirer 
à  la  contemplation  infuse  {i).  Ils  se  font  pourtant  de  celle-ci  une 
très  haute  idée.  Ils  disent  aussi  qu'elle  est  ordinairement  accor- 
dée aux  parfaits  (a).  Ils  ajoutent  :  Toutes  les  âmes,  surtout  celles 
consacrées  à  Dieu,  doivent  aspirer  et  tendre  à  l'union  actuelle 
fruitive  avec  Dieu  (3).  Joseph  du  Saint-Esprit,  dans  l'exposé  de 
ces  thèses,  qu'il  admet,  atténue  seulement  les  mots  «  doivent 
aspirer  »,  en  disant  :  «  il  convient  qu'elles  aspirent  et  tendent, 
etc.  »  (4)  Ces  théologiens  admettent  que  cette  contemplation, 
généralement  accordée  aux  parfaits,  se  fait  ordinairement  avec 
le  concours  de  l'imagination  et  sans  extase,  «  ordinarie  miscetur 
imaginationi,  aliquando  cum  alienatione  sensuum  contingit  ». 

Nous  ne  nous  écartons  donc  pas  de  la  doctrine  traditionnelle 
du  Carmel  ;  nous  tenons  si  bien  à  nous  y  conformer  que  nous 
désirons  vivement  la  réimpression  du  Cursus  de  Joseph  du 
Saint-Esprit,  devenu  introuvable. 

De  plus,  au  témoignage  de  M.  Saudreau  (Etat  mystique, 
2*  éd.,  p.  n3),  le  carme  déchaussé  Michel  de  la  Fuente,  qui 
mourut  en  odeur  de  sainteté  au  XVIIe  siècle  et  qui  après  sa 
mort  opéra  des  miracles,  ne  fait  dans  son  livre  Les  trois  voies 
de  l'homme,  III,  c.  2,  aucune  place  à  la  contemplation  acquise  ; 
mais  sitôt  après  la  méditation  discursive  et  l'oraison  affective, 
il  place  le  «  recueillement  surnaturel  »  ou  passif,  par  où  com- 
mence la  troisième  vie,  celle  de  l'homme  spirituel,  au-dessus  de 
celles  de  l'homme  corporel  et  de  l'homme  raisonnable  (5). 

Pour  conclure  :  il  nous  paraît  certain  que  l'oraison  de  quié- 
tude et  celle  de  recueillement  surnaturel,  décrites  par  sainte  Thé- 

(1)  «  Debent  omnes  ad  contemplationem  super naturalem  seu  infu- 
sam  aspirare  »  :  Philippe,  tom.  Il,  tr.  III,  disc.I;  item  Aston-,  a.  Sp. 
S.  et  Vaxgormera. 

(a)  Philippe,  ibid.,  art.  vi.  S'ils  disent  qu'elle  n'est  pas  toujours 
accordée  aux  parfaits,  c'est  probablement  parce  qu'ils  ne  connaissent 
pas  assez  le  degré  inférieur  de  la  contemplation  infuse  aride.  Voir  sur 
ce  point  Saudreau,  Vie  d'union  à  Dieu,  3*  éd.  n°  398,  examen  de  la  doc- 
trine de  Phil.  de  la  Sainte-Trinité. 

(3;  Philippus,  op.  cil.,  tom.  III,  tr.  I,  d.  1,  a.  6.  Item  Anton,  a  Sp.  S. 
et  Valgornera. 

(4)  Josephls  a  Sp.  S.,  Cursus,  II  Praed.,  disp.  XI,  q.  III,  p.  a64. 

(5)  Voir  aussi  Las  très  vidas,  Introd.,  texte  cité  par  le  P.  Arintero, 
Cuestiones  mysticas,  a*  éd.,  p.  307. 
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rèse  dans  la  IVe  Demeure,  sont  passives  et  mystiques  (i),  sans  rire 
pour  cela  extraordinaires  (a).  Quant  à  l'oraison  d'union,  comme 
nous  l'avons  montré  plus  haut  avec  M.  Saudreau,  la  passivité 
en  elle  est  plus  grande,  elle  s'accompagne  assez  souvent  d'une 
ligature  des  puissances,  qui  exclut  toute  distraction,  mais  elle 
peut  exister  aussi  sans  ce  phénomène  concomitant.  Par  cette 
oraison  d'union  on  n'entre  donc  pas  dans  un  ordre  nouveau, 
il  y  a  seulement  une  différence  de  degré  dans  la  passivité.  Comme 
nous  le  disait  quelqu'un  qui  par  vocation  a  passé  sa  vie  dans 
la  lecture  de  sainte  Thérèse  :  «  ainsi  une  personne  qui  n'a 
qu'une  petite  fièvre  peut  rester  debout  et  vaquer  à  ses  occupa- 
tions, et  une  autre  qui  est  terrassée  par  une  grosse  fièvre  est 
obligée  de  garder  le  lit  et  a  même  le  délire.  La  fièvre  n'a  pas 
changé  de  nature  en  ces  différents  cas  (3).  » 

Aussi  ne  saurions-nous  admettre  que  selon  sainte  Thérèse 
(IV*  Dem.)  l'oraison  de  quiétude  est  active,  et  ordinaire  parce 
que  active,  tandis  que  l'oraison  d'union  (Ve  Dem.)  serait,  pour 
elle,  extraordinaire,  parce  que  passive.  —  Après  avoir  soutenu 
que,  selon  la  sainte,  toute  oraison  passive  ou  surnaturelle  est 
par  sa  nature  même  extraordinaire,  on  se  contredirait,  si  l'on 

(i)  Philippe  de  la  Sainte-Trinité,  avons-nous  dit,  le  reconnaît,  op. 
cit.,  t.  III,  p.  83,  et  c'est  une  chose  généralement  admise.  Sur  ce  point 
particulier  Joseph  du  Saint-Esprit  a  été  moins  heureux,  t.  II,  d.  7, 
q.  1,  p.  7. 

(a)  Cf.  Saudreau,  Etat  mystique,  a*  éd.,  p.  358  et  suiv.,  et  voir  ici  plus 
haut  la  recension  de  cet  ouvrage.  L'opposition  de  la  doctrine  de 
If.  Saudreau  et  de  celle  dont  nous  venons  de  parler  peut  s'exprimer 
comme  il  suit  : 

.    .  (  extraordinaire 

lnfl«e  )    avec  extase 

contemplation  (      ordinaire 


Î       affective 
discursive 


infuse  ou        \ 
extraordinaire  / 

contemplation 
acquise  on       l 
ordinaire 


(3)  M.  Saudreau  dit  de  même  (Etat  mytique,  a*  éd  ,  p.  36a)  :  «  Que 
la  contemplation  soit  soudaine  et  imprévue,  ou  qu'elle  se  fasse  au  con- 
traire sentir  à  l'âme  qui  s'est  mise  en  présence  de  Dieu,  ce  sont  là 
des  modes  purement  accidentels  de  la  même  oraison,  et  il  n'y  a  pas  là 
de  fondement  pour  établir  une  différence  scientifique.  »  —  De  même 
«  l'impuissance  de  méditer  existe  ordinairement  dans  la  contemplation 
ordinaire,  mais  d  des  degrés  bien  divers,  cf.  Montée,  1. II,  c.xn  »  (ibid., 
p.  364).  Ce  n'est  pas  là  ce  qui  constitue  formellement  la  contemplation 
infuse,  passive;  mais  c'est,  comme  le  dit  sainte  Thérèse,  IVe  Dem..  ch. 
1,  a,  3,  «  qu'on  ne  peut  se  la  procurer  par  sa  propre  activité,  aidée  de  la 
grâce  <>. 
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voulait  ensuite  exhorter,  avec  elle,  les  âmes  intérieures  à  faire 
humblement  tous  leurs  efforts  pour  pénétrer  jusqu'à  la  der- 
nière demeure,  sans  rien  désirer  d'extraordinaire.  Ce  serait  con- 
seiller aux  âmes  de  désirer  l'extraordinaire  et  de  ne  pas  le  dési- 
rer, puisque,  dans  cette  théorie,  les  dernières  demeures  sont 
extraordinaires  par  leur  essence  même  et  non  seulement  par 
tel  ou  tel  phénomène  concomitant,  qui  peut  les  accompagner 
ou  être  absent  (i). 

Comment  maintenir  la  doctrine  de  la  sainte  et  de  saint  Jean 
de  la  Croix  si  bien  exprimée  par  les  théologiens  carmes  que 
nous  avons  cités  plus  haut,  lorsqu'ils  disent  que  toutes  les  âmes 
intérieures  doivent  humblement  et  ardemment  aspirer  à  la 
contemplation  infuse  et  à  l'union  fruitive  ? 

Pour  le  maintenir  il  faut  reconnaître  que  cette  contempla- 
tion infuse  et  cette  union  ne  sont  pas  extraordinaires  par  nature, 
ne  sont  pas  du  genre  des  grâces  gratis  dalae  ;  il  faut  reconnaître, 
comme  le  dit  M.  Saudreau  (État  mystique,  p.  5i),  que  Dieu 
peut  élever  une  âme  à  l'union  transformante  sans  lui  accorder 
des  faveurs  miraculeuses,  sans  la  faire  passer  par  l'extase  (qui 
du  reste  n'est  pas  nécessairement  un  miracle).  Il  importe  de 
fcen  distinguer  de  tout  phénomène  concomitant  et  accidentel 
l'essence  de  l'union  transformante  décrite  clans  la  VII"  Demeure, 
ch.  i  et  ch.  3;  c'est  une  union  actuelle  très  intime  et  passive 
à  la  sainte  Trinité  qui  habite  en  nous,  avec  un  parfait  oubli  de 

(i)  Ceux  qui  croient  que  la  contemplation  infuse  implique  nécessai- 
rement la  ligature  ou  même  l'extase,  avec  une  totale  passivité,  disent 
que  la  contemplation  infuse  est  pour  cela  surnaturelle  quoad  substan- 
tiam  et  quoad  modum.  Nous  admettons  aussi  cette  formule,  mais  dans 
un  autre  sens.  Selon  nous  les  mots  quoad  modum  désignent  ici  le  mode 
suprahumain  (non  discursif)  des  dons  du  Saint-Esprit,  mode  devenu 
fréquent  et  manifeste,  mais  non  pas  le  mode  miraculeux  des  faits 
extraordinaires,  semblables  aux  grâces  gratis  datae  qui  peuvent 
accompagner  la  contemplation  infuse,  surtout  lorsque  Dieu  veut  la 
manifester  au  dehors  ou  la  faire  exprimer  pour  l'utilité  du  prochain; 
cf.  saint  Thomas.  II"  II",  q.  45,  a.  5.  —  Voir  la  division  du  surnaturel 
donnée  plus  haut  dans  l'examen  de  la  doctrine  de  Mgr  Farges. 

Dans  la  conception  que  nous  ne  pouvons  admettre,  le  surnaturel 
essentiel  de  la  grâce  sanctifiante  ne  pourrait  arriver  au  sommet  de  son 
développement,  au  mariage  spirituel,  qu'en  s'unissant  nécessairement 
et  essentiellement  au  surnaturel  modal,  inférieur  et  extérieur  des  faits 
merveilleux.  Ceux-ci  au  lieu  d'être  de  simples  phénomènes  accessoires 
entreraient  dans  l'essence  de  l'union  transformante,  qui  dès  lors  serait 
par  nature  extraordinaire  et  ne  pourrait  être  désirée  par  toutes  les 
âmei  intérieures. 
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soi,  un  grand  détachement  de  toutes  choses,  un  vif  désir  des 
souffrances  en  union  avec  la  sainte  Victime  mystiquement 
immolée  sur  l'autel,  avec  une  soif  ardente  de  la  gloire  de  Dieu, 
une  fermeté  à  toute  épreuve  à  son  service,  une  paix  profonde 
que  les  événements  pénibles  les  plus  imprévus  ne  troublent 
pas.  Les  extases,  si  elles  ont  précédé,  ont  cessé.  Quant  aux  visions 
et  aux  paroles  intérieures,  ce  sont  des  phénomènes  transitoires, 
qui  ne  constituent  pas  l'essence  de  cette  union  transformante. 
Pour  y  arriver  il  faut  une  très  profonde  humilité  non  moins 
qu'un  vif  désir  du  règne  de  Dieu  en  nous,  il  faut  surtout  se 
rappeler  ce  que  dit  sainte  Thérèse  dans  l'Épilogue  du  Château  : 
«  Si  vous  vous  croyez  indignes  de  pénétrer  dans  la  troisième 
demeure,  vous  obtiendrez  bien  vite  l'entrée  dans  la  cinquième. 
Vous  pourrez  même  la  fréquenter  si  assidûment  et  si  bien 
servir  Dieu  qu'il  vous  admettra  dans  celle  qu'il  s'est  réservée  », 
c'est-à-dire  dans  la  septième.  C'est  bien  là  seulement  qu'est  la 
pleine  perfection  de  la  vie  intérieure.  Comme  le  montre  Valgor- 
nera,  Theol.  myst.  t.  II,  p.  aoA,  le  privilège  d'éviter  les  péchés 
véniels  est  réservé  à  l'acte  seul  de  l'union  parfaite  et  consom- 
mée (union  transformante).  En  dehors  de  là,  l'âme  n'est  pas 
toujours  tellement  unie  à  Dieu,  qu'il  ne  lui  échappe  quel- 
ques faute  légère  et  imperfections.  Cf.  Château  int.  VII*  D.,  c.  l\. 


De  la  Méditation  a  la  Contemplation  sous  l'égide  de  Marie,  par 
le  P.  Venant,  de  Roulers,  F.  M.  Capucin.  —  Bruges, Beyaert, 
1921,  1  vol.  162  p. 

Selon  le  P.  Venant,  c'est  une  erreur  d'employer  avec  Bos- 
suet  le  mot  oraison  de  simplicité  comme  synonyme  d'oraison  de 
foi.  L'oraison  de  simplicité  serait  la  dernière  des  oraisons  ordi- 
naires, et  l'oraison  de  foi  la  première  des  oraisons  mystiques. 
«  L'oraison  de  simplicité  n'est,  dit-il  p.  99,  que  l'oraison  affec- 
tive simplifiée.  Elle  s'appuie  sur  les  sens  et  sur  les  données 
fournies  par  eux.  Au  contraire,  l'oraison  de  foi  est  la  lumière 
qui  descend  d'en  haut,  directement  du  Père  des  lumières,  à  tel 
point  qu'elle  exclut  la  possibilité,  pour  l'âme,  de  s'appliquer 
encore  au  discours  et  aux  multiples  affections.  »  L'auteur  ne 
semble  pas  assez  voir  qu'il  y  a  des  degrés  dans  cette  impossibi- 
lité de  discourir;  mais  il  nous  paraît  bien  exprimer  la  doctrine 
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traditionnelle  lorsqu'il  écrit,  p.  ioo  :  «  N'entre  pas  qui  veut  dans 
l'oraison  de  foi,  c'est  Dieu  qui  doit  y  introduire  les  âmes;  et 
quand  il  les  y  introduit,  c'est  pour  continuer  ensuite  de  les 
mener  graduellement  à  des  oraisons  plus  passives  encore,  qui 
toutes,  désormais,  resteront  dans  le  même  genre  :  l'oraison  de  foi. 
De  l'introduction  au  terme,  la  progression  ressemblera  presque 
à  une  évolution...  Je  me  hâte  d'ajouter  que,  bien  qu'il  appar- 
tienne à  Dieu  d'admettre  les  âmes  dans  ce  genre  d'oraison,  je 
suis  pourtant  d'avis  que  la  bonne  volonté  y  dispose  positive- 
ment, puisqu'elle  est  la  voie  commune  et  normale  vers  la  sain- 
teté. Tous  ceux  qui  s'appliquent   sérieusement  à  leur  progrès 

spirituel  y  sont  appelés Saint  Jean  de  la  Croix 

dit,  et  on  sait  avec  quelle  énergie,  que  le  don  de  contemplation 
n'est  pas  un  don  réservé  ;  c'est  un  don  voulu  de  Dieu  pour  tous 
les  baptisés...  Et,  que  les  ignorants  et  les  profanes  ne  se  récrient 
pas,  ici,  comme  si  nous  voulions  vulgariser  l'extase  et  le  ravis- 
sement. Il  n'en  est  pas  question.  La  contemplation  n'est  qu'une 
forme  de  prière  toute  recueillie,  toute  silencieuse,  et  qui  se 
fait  en  nous,  comme  dit  saint  Paul,  par  «  l'Esprit  qui  nous  a 
été  donné  ». 

Cette  doctrine  ne  diffère  pas,  on  le  voit,  de  celle  que  nous 
avons  toujours  exposée  dans  la  Vie  Spirituelle.  On  lira  avec  pro- 
fit ce  petit  livre  écrit  avec  beaucoup  de  piété  ;  on  admirera 
surtout  les  chapitres  intitulés  :  Marie  est  l'oraison  de  foi  ;  Marie 
et  la  nuit  des  sens  ;  Marie  et  la  nuit  de  l'esprit.  —  Sur  ce  côté 
sublime  de  la  vie  de  la  Sainte  Vierge  de  plus  en  plus  étudié  de 
nos  jours,  vient  de  paraître  un  livre  du  P.  F.  X.  Godts,  C.  SS. 
R.,  La  Corédemptrice  (i),  qui  justifie  ce  beau  titre  donné  à  la 
Mère  de  Dieu  et  montre  toute  la  grandeur  de  son  sacrifice 
accompli  en  union  avec  celui  de  Notre-Seigneur. 


La  Théologie  mystique  de  saint  Bonaventure,  extrait  de  l'Ar- 
chivum  Franciscanum  Historicum,  an.  1921,  fasc.  I  et  II,  par 
le  P.  Ephrem  Longpré,  O.F.M.  —  Quaracchi,  près  Florence, 
gr.  in-8  de  75  p.  (tiré  à  part). 

Ce  travail  très  consciencieusement  fait,  et  d'une  lecture  si 
édifiante  et  savoureuse,  nous  montre  de  la  façon  la  plus  évi- 

(1)  Librairie  A.  Dc.vi',  Bruxelles,  ia-iC,  174  p. 
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dente  chez  saint  Bonaventure  la  doctrine  que  nous  avons  tou- 
jours donnée  ici  comme  l'expression  exacte  de  la  tradition. 
L'auteur  a  cherché  surtout  dans  le  Breviloquium,  leSoliloquium, 
le  De  triplici  Via,  et  l'Itinerarium  mentis  in  Deum,  «  les  princi- 
paux facteurs,  qui,  selon  les  conceptions  bonaventuriennes, 
préparent  l'âme  d'une  façon  plus  efficace  et  plus  immédiate 
aux  communications  mystiques...  et  la  position  de  saint  Bona- 
venture dans  les  principales  questions  soulevées  récemment 
par  le  renouveau  des  études  ascétiques  et  mystiques».  — 
Voici  ses  principales  conclusions. 

«  L'état  contemplatif  n'est  que  la  suprême  éclosion  de  la  vie 
surnaturelle,  l'efflorescence  passivement  expérimentée  de  la 
grâce  et  des  habitudes  infuses,  l'exercice  supérieur  des  dons  du 
Saint-Esprit  »  (p.  8  ;  cf.  Itiner.  c.  iv,  n.  4).  —  «  Il  y  a  ainsi  un  véri- 
table lien  de  continuité,  une  unité  dynamique  entre  les  étapes  de 
l'ascension  spirituelle.  »  —  «  C'est  dans  l'ordre  de  la  foi,  et  non 
point  dans  un  autre,  que  se  développe  la  vie  mystique,  quelles 
que  soient  les  lumières  qui  tombent  d'en  haut.  Le  Docteur 
Séraphique,  en  effet,  n'admet  pas  cette  «  lumière  médiante  »... 
qu'Henri  de  Gand  introduit  entre  la  simple  foi  et  la  vision 
béatifique  »  (p.  10).  En  quoi  saint  Bonaventure  s'accorde  avec 
saint  Thomas,  II*  IIa%  q.  5,  a.  i,  ad  im.  —  «  Saint  Bonaven- 
ture insiste  beaucoup  sur  le  rôle  des  dons  du  Saint-Esprit  dans 
la  vie  mystique;  cf.  Breviloq.  pars  V,  c.  v,  vi.  »  Pour  lui  les 
sens  spirituels  ne  sont  que  les  actes  les  plus  parfaits  des  vertus 
théologales,  et  non  point  des  habitudes  nouvelles,  de  nouveaux 
organes  surnaturels  de  perception;  cf.  Breviloq,  pars  V,  c.  vi, 
n.  6.  —  «  Sur  ce  point  sa  doctrine  s'oppose  donc  à  l'enseigne- 
ment du  P.  Poulain,  S.  J.  »,  p.  18.  —  Saint  Bonaventure  ne 
déprécie  pas  la  méditation,  cette  méditation  méthodique  et 
amoureuse  a  sa  raison  d'être  dans  tous  les  états  de  la  vie  inté- 
rieure, et  comme  la  prière  de  demande,  elle  a  un  rôle  impor- 
tant dans  la  préparation  mystique.  «  Aucun  peut-être  n'a  plus 
insisté  sur  ce  point  capital  qu'il  faut  beaucoup  prier  pour 
obtenir  le  don  de  la  contemplation  »  (p.  26  ;  cf.  De  triplici  via 
c.  h;  de  Perfect.  Vitae,  c.  v,  n.  5).  Saint  Bonaventure  aime 
aussi  à  s'élever  à  Dieu  en  considérant  le  reflet  de  ses  perfec- 
tions dans  le  monde  sensible;  par  cela  il  rappelle  saint  François 
d'Assise  et  se  distingue  assez  nettement  de  saint  Jean  de  la 
Croix  (p.  29).  Enfin  un  des  plus  importants  facteurs  de  la  pré- 
paration mystique  est  l'amour  et  l'imitation  de  Jésus  crucifié  ; 
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c'est  selon  saint  Bonaventure  la  voie  abrégée  qui  mène  à  lacon- 
templation  infuse  (cf.  Itin.,  c.iv,  n.  a-5;  vi,  4-7;  vu,  a-6j.  L'é- 
tat mystique  lui-même  ou  l'union  passive  n'est  pour  ainsi  dire 
qu'un  ensevelissement  dans  le  Christ  (cf.  Itin.  c.  vu,  1-2)  «  L'o- 
raison infuse  est  le  terme  normal  et  ordinaire,  quoique  d'une 
excellence  à  part,  des  états  intérieurs  précédents.  Saint  Bona- 
venture. en  effet,  ne  semble  pas  connaître  cet  état  intermé- 
diaire que.  depuis  le  XVIIe  siècle  surtout,  plusieurs  auteurs 
d'une  autorité  considérable  ont  appelé  la  contemplation  acquise... 
Pour  lui  toute  contemplation  est  infuse  »  (p.  4i-43).  C'est  éga- 
lement le  sentiment  du  P.  Vincente  de  Peralta,  dont  le  nom 
fait  justement  autorité  en  Espagne.  —  «  La  vie  mystique,  l'o- 
raison infuse  succèdent  donc  aux  exercices  ascétiques  et  cela 
immédiatement.  Cet  épanouissement  est  le  terme  ordinaire  et 
normal.  Pour  tendre  à  ces  hauteurs  de  la  vie  spirituelle,  il  n'est 
pas  exigé  de  vocation  spéciale.  Saint  Bonaventure  n'en  parle 
nulle  part  ;  bien  au  contraire,  il  déclare  maintes  fois  que  la  vie 
mystique  est  offerte  à  tous...  Son  sentiment  est  aussi  éloigné 
que  possible  de  l'opinion  de  plusieurs  modernes,  qui,  comme 
le  P.  Marie-Joseph  du  Sacré-Cœur,  considèrent  l'oraison  infuse 
comme  une  faveur  extraordinaire  semblable  aux  grâces  gratis 
dalae  »  (p.  44).  Selon  saint  Bonaventure,  c'est  une  grâce  excel- 
lente, mais  non  extraordinaire  (ibid.).  Il  a  même  beaucoup 
insisté  sur  ce  point  :  cf.  v.  g.  I  Serm.  de  Sabbato  Sanctoet  Itin. 
c.  vu,  3.  «  Par  une  conséquence  nécessaire,  la  vie  mystique  est 
le  chemin  ordinaire  de  la  Perfection.  L'oraison  passive  est  requise 
à  la  complète  éclosion  de  la  vie  surnaturelle...  selon  une 
nécessité  morale...  L'école  de  M.  l'abbé  Saudreau  ne  soutient 
pas  une  autre  doctrine  »  (p.  47  et  5o).  Non  seulement  tous  peu- 
vent désirer  l'oraison  passive,  mais  ils  le  doivent  ;  ce  désir  toute- 
fois doit  s'accompagner  de  profonds  sentiments  d'humilité 
(p.  5i-55). 

Quant  à  la  nature  intime  de  la  contemplation  infuse,  selon 
saint  Bonaventure  comme  pour  saint  Thomas,  elle  ne  saurait 
être  une  prise  de  vue  directe  sur  Dieu  lui-même  (p.  67.)  Ici 
encore  l'école  de  M.  Saudreau  reproduit  bien  son  enseigne- 
ment. Dieu  est  saisi  non  in  se  sed  in  aliquo  ejfectu  inleriori,  dans 
un  embrasement  de  la  faculté  affective.  Celte  contemplation 
passive,  aimante  et  savoureuse  procèdedes  dons  du  Saint-Esprit. 

Tel  est  le  résumé  de  ce  précieux  opuscule  qui  contient  une 
foule  de  textes  de  saint  Bonaventure  méthodiquement  choisis 
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dans  ses  œuvres  authentiques,  et  parfaitement  ordonnées  selon 
les  principes  mêmes  du  saint  Docteur.  Sous  une  forme  un  peu 
différente,  c'est  le  même  enseignement  que  celui  qui  se  trouve 
chez  saint  Thomas  dans  les  questions  de  sa  Somme  consacrées  à 
la  contemplation,  comme  le  montre  le  R.P.  Pkgles,  0.  P., 
dans  le  tome  XIV  qui  vient  de  paraître  de  son  grand  Commen- 
taire français  littéral  et  que  nous  recommandons  particulière- 
ment aux  communautés  de  vie  contemplative  (i). 

On  voit  par  là  que  la  doctrine  que  nous  enseignons  ici  est 
communément  admise  dans  tous  les  anciens  ordres  religieux, 
bénédictin,  franciscain,  dominicain,  cartusien  (a),  carméli- 
tain  (3),  comme  par  les  meilleurs  auteurs  spirituels  de  la  Com- 
pagnie de  Jésus,  notamment  le  P.  Lallemant  et  ses  disciples, 
et  il  faut  savoir  gré  à  M.  le  chanoine  Saudreau  d'avoir  infati- 
gablement ramené  beaucoup  d'esprits  oublieux  ou  distraits  à 
cette  grande  doctrine  traditionnelle. 


N.  —  Nous  ne  pouvons  parler  ici,  faute  de  place,  de  quel- 
ques autres  ouvrages  comme  celui  de  M.  de  Montmorand  sur 
la  Psychologie  des  mystiques  catholiques  (Paris,  Alcan,  1920)  :  la 
revue  lui  consacrera  une  étude  spéciale.  —  Signalons  la  réédi- 
tion du  livre  bien  connu  du  P.  Michel  Godinez,  S.  J.,  Praxis 
theologiae  mysticae  (4),  dont  on  parlera  dans  une  autre  chroni- 
que, et  la  nouvelle  traduction  italienne  de  la  Vie  intérieure 
simplifiée  (5),  ouvrage  si  répandu  d'un  religieux  chartreux, 
publié  par  le  P.  J.  Tissot,  qui  a  eu  en  France  douze  éditions  en 
l'espace  de  vingt  ans  ;  on  y  trouve  la  même  doctrine  que  celle 
que  nous  venons  de  voir  chez  les  plus  grands  maîtres,  on  peut 

(1)  Tome  XIV  du  Commentaire  :  Les  États,  in-8,  656  pp.,  3o  fr.  En 
vente  à  l'École  théologique  de  St-Maximin  (Var). 

(a)  Elle  est  sûrement  enseignée  par  Dests  le  Chautheux,  en  parti- 
culier dans  son  Traité  des  bons  du  Saint-Esprit,  là  où  il  montre  que 
leur  développement  est  connexe  avec  celui  de  la  charité. 

(3)  Malgré  quelques  divergences  entre  certains  auteurs  carmes 
depuis  le  XVII'  s.,  ce  que  nous  avons  dit  plus  haut  montre  bien  que 
généralement  ils  ont  défendu  cette  doctrine  traditionnelle. 

Ci)  Librairie  Lethielleux,  1  vol.in-12,  3^8  pp.,  7  fr. 

(5)  La  Vila  inleriore  sempUJicata,  nuova  trad.  sull'  ottava  edizione 
francese,  a  cura  del  P.  S.  G.  N'ivoli,  O.  P.  Marieti,  Torino.  —  Cette 
traduction,  qui  corrige  souvent  la  précédente,  est  faite  avec  le  plus 
grand  soin. 
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s'en  rendre  compte  par  le  livre  IV  où  il  est  question  des  puri- 
fications passives,  de  la  mort  mystique  et  de  la  sainteté. 

C'est  dans  le  même  sens  que  parle  aussi  le  P.D.  Castelain, 
C.SS.R.,  dans  son  livre  récent  Le  Cœur  Eucharistique  de  Jésus 
et  ses  divines  leçons  (i),  surtout  lorsqu'il  commente  ces  paroles 
des  litanies  :  cœur  silencieux  voulant  parler  aux  âmes,  cœur 
foyer  de  nouvelles  grâces,  cœur  maître  des  secrets  de  l'union 
divine.  —  Comment  une  pieuse  et  fréquente  lecture  de  l'Écri- 
ture sainte  nous  conduit  à  cette  contemplation,  c'est  ce  que 
montre  une  tertiaire  dominicaine,  la  Comtesse  G.  Campello  dans 
Parola  di  Vita,  Florilegio  biblico  (a),  choix  très  heureusement 
fait  de  textes  de  l'Ancien  et  du  Nouveau  Testament,  qu'on  aime- 
rait voir  traduit  en  français. 

C'est  enfin  la  même  doctrine  en  action,  profondément  vécue, 
qui  se  trouve  dans  le  très  beau  recueil  de  lettres  et  notes  spiri- 
tuelles publié,  sous  le  titre  de  Consummata  (3),  par  le  P.  Plus, 
S.  J.  ;  c'est  l'histoire  d'une  âme  réparatrice,  amie  du  Carmel, 
qui  avait  bien  compris  la  vie  d'hostie  en  union  avec  le  sacrifice 
de  la  Croix  continué  sur  l'autel,  et  qui  avec  une  sûreté  surpre- 
nante distinguait  la  consommation  de  la  vie  de  la  grâce  de  ce 
qu'elle  appelait  si  justement  «  les  choses  extérieures  »  ou  les 
phénomènes  plus  ou  moins  «  extraordinaires  »  qui  peuvent 
l'accompagner  (cf.  p.  a6). 

En  des  formes  différentes  on  suivra  le  même  travail  de  la 
grâce  dans  la  belle  vie  d'un  saint  séminariste,  élève  du  sémi- 
naire français  de  Rome,  mort  glorieusement  pendant  la  guerre, 
Yves  de  Joannis  (4)  ;elle  est  admirablement  écrite  par  M.  Tony 
Catta,  qui  nous  fait  voir  l'action  profonde  de  Dieu  en  cette 
âme,  du  séminaire  au  champ  de  bataille,  jusqu'à  la  mort  si 
joyeusement  acceptée  pour  l'Église  et  pour  la  France.  —  Dieu 
veuille  que  cette  doctrine  ainsi  vécue  éclaire  beaucoup  d'âmes, 
leur  fasse  désirer  ardemment  les  eaux  vives  dont  parlait  Jésus 
■à  la  Samaritaine  et  le  règne  de  plus  en  plus  intime  en  elles  du 
Maître  intérieur. 

fr    REG.  GAHRIGOU-LAGaANGE,  O.  P. 

(i)  i  vol.  in-ia,  438  pp.,  igao.  Paris,  Librairie  de  la  Sainte  Familie, 
ti,  rue  Servandoni. 

(2)  i  vol.  gr.  in-8,  268  pp.,  1920.  Società  éditrice  «  Vita  e  Pensiero  », 
Milano,  Corso  Venezia,  ta. 

(3)  1  vol.  in-ia,  280  pp.,  1921.  Toulouse,  Apostolat  de  la  Prière, 
rue  Montplaisir,  9. 

(h)  1  vol.  In-ia,  3o2  pp.,  1919.  Paris,  Pion. 
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Le  Christ  dans  la  vie  chrétienne  d'après  S.  Paul(i) 

D'après  l'enseignement  de  saint  Paul,  le  Christ  continue  de 
■vivre,  d'une  vie  mystérieuse  mais  réelle,  dans  l'Église  et  dans 
tous  les  chrétiens.  En  échange  de  la  vie  humaine  qu'il  en  a 
reçue,  le  Fils  de  Dieu  communique  aux  hommes  sa  vie  divine  : 
à  ceux  qui  croient  en  lui,  il  s'unit  intimement,  il  se  les  assi- 
mile, il  se  les  incorpore.  Inaugurée  par  le  baptême,  figurée, 
produite  ou  fortifiée  par  les  autres  sacrements,  cette  union  est 
consommée  ici-bas  dans  l'Eucharistie.  Ainsi  grandit  peu  à  peu 
«  le  Christ  mystique  »  dont  la  tète  est  aux  cieux  depuis  l'Ascen- 
sion. Quand  son  accroissement  sera  terminé,  quand  le  Christ 
aura  atteint  *<  sa  plénitude  »,  alors  le  monde  n'aura  plus  de  rai- 
son d'être,  ce  sera  la  parousie  finale,  triomphe  du  Christ  et  de 
tous  les  élus  qui  formeront  son  «  corps  mystique  ». 

De  ce  mystère  du  Christ,  M.  Duperray,  dans  sa  thèse  de  docto- 
rat en  théologie,  s'attache  à  retrouver  tout  ce  qu'a  dit  saint  Paul. 
Prenant  les  Epitres  dans  leur  ordre  chronologique,  il  n'a  pas  de 
peine  à  montrer  que  cette  grande  idée  fut  toujours,  dès  sa  con- 
version, l'une  des  idées  maîtresses  de  «  l'Évangile  »  de  l'Apôtre, 
Il  marque  avec  soin  les  aspects  divers  sous  lesquels  saint  Paul 
l'a  présentée,  et  en  trouve  l'expression  la  plus  synthétique  et  la 
plus  grandiose  dans  les  épitres  de  la  captivité,  notamment  dans 
l'épître  aux  Ephésiens.  Un  chapitre  complémentaire  montre 
comment  saint^Paul  lui-même  a  vécu  de  cette  doctrine  et  com- 
ment elle  est  la  note  caractéristique  et  originale  de  sa  sainteté. 

On  peut  regretter  que  l'auteur,  par  crainte  excessive  d'une 
glissade  vers  le  panthéisme,  et  par  celle  des  difficultés  que  sou- 
lève le  problème  de  la  grâce  dans  saint  Paul,  n'ait  donné  qu'une 
interprétation  timide  et  hésitante  de  quelques-uns  des  textes  les 


(i)  J.  Duperray  :  Le  Christ  dans  la  vie  chrétienne  d'après  saint  Paul. 
i  vol.  in-8  de  xm-2o4  p.,  t'  éd.,  193a.  —  En  vente  à  la  Librairie  du 
Sacré-Cœur,  6,  place  Bellecour,  Lyon.  Prix  :  3  fr.  5o;  franco,  A  fr. 
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plus  expressifs  où  l'Àpùtre  crie  son  amour  pour  le  Christ  et 
proclame  l'intime  union  des  deux  vies  en  une  seule.  Mais  il 
faut  le  louer  d'avoir  su  résister  à  la  tentation  de  présenter  ses 
propres  idées  ou  ses  interprétations  et  d'avoir  constamment 
maintenu  son  lecteur  en  contact  avec  la  pensée  et  les  expres- 
sions mêmes  de  saint  Paul,  dont  il  respecte  le  tour  original. 
Par  là,  son  travail  n'a  pas  seulement  la  valeur  d'une  sérieuse 
étude  de  théologie  positive,  que  les  spécialistes  sauront  appré- 
cier et  peut-être,  ici  ou  là,  discuter;  il  offre  à  tous  les  chrétiens 
une  lecture  extrêmement  profitable.  L'eau  puisée  à  la  source 
est  plus  pure  et  meilleure  :  la  doctrine  spirituelle  de  saint 
Paul  est  une  des  sources  de  sainteté  dans  l'Église,  et  ce  n'est 
pas  la  moins  abondante  ni  la  moins  féconde.  Que  d'âmes  dont 
la  vie  intérieure  n'a  pris  son  plein  essor  que  le  jour  où  saint 
Paul  leur  a  révélé  tout  ce  que  le  Christ  est  pour  chacun  de  nous  I 
C'est  cette  précieuse  doctrine  paulinienne  que  M.  Duperray  a 
recueillie  et  présentée  dans  son  livre  et  qui  fait  de  cet  essai,  en 
même  temps  qu'une  œuvre  de  science,  un  ouvrage  d'édification 
et  un  bon  instrument  d'apostolat. 

F.  Catherinet. 


Les  Traités  de  S.  Thomas  sur  la  Vie  Spirituelle  (i) 

C'est  une  bonne  fortune  de  pouvoir  annoncer,  dans  la  série 
des  volumes  qui  composent  le  Commentaire  français  de  la 
Somme  théologique,  par  le  R.  P.  Pcgues,  celui  que  nos  lecteurs 
apprécieront  particulièrement.  Le  tome  XIV  comprend  les  der- 
nières questions  de  la  partie  morale  de  la  Somme  où  saint  Tho- 
mas traite  ex  professo  des  manifestations  spéciales  et  surnatu- 
relles de  Dieu  dans  les  âmes,  en  vue  de  sa  vérité  à  faire  con- 
naître au  monde  ;  du  fonctionnement  déterminé  des  principes 
de  vie  spirituelle  dans  les  divers  hommes  ;  du   caractère  de 


(i)  Th.  Pègues,  O.  P.,  Commentaire  français  littéral  de  la  «  Somme 
théologique  »  de  S.  Thomas  d'Aquin,  t.  XIV,  Les  États,  i  vol.  in-8,  656 
pages,  3o  francs.  Paris,  Téqui. 
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perfection  qui  peut  s'attacher  à  ces  diverses  vies,  et  du  double 
état  que  cette  perfection  revêt,  dans  l'Église  catholique,  du 
fait  de  la  consécration  épiscopale  et  de  la  profession  religieuse. 

Les  manifestations  spéciales  et  surnaturelles  de  Dieu  dans 
certaines  âmes  en  vue  de  sa  vérité  à  faire  connaître,  sont  com- 
prises par  saint  Thomas  sous  le  nom  général  de  prophétie.  A 
vrai  dire,  c'est  l'étude  même  de  la  révélation  surnaturelle  et 
divine,  considérée  du  point  de  vue  de  l'action  de  Dieu  dans 
ceux  qu'il  choisit  comme  organes  de  cette  révélation.  Le  saint 
Docteur  étudie  là  des  questions  du  plus  haut  intérêt  et  sur 
lesquelles  il  importe  d'avoir  des  notions  exactes  pour  ne  pas 
être  exposé  à  des  erreurs  pernicieuses,  en  raison  des  phéno- 
mènes si  étranges  qui  se  multiplient  un  peu  partout,  sous  le 
nom  de  spiritisme. 

Une  remarque  du  R.  Père  au  sujet  de  l'article  où  saint  Tho- 
mas, dans  la  question  clxxvii,  parlant  de  la  grâce  du  discours 
de  sagesse  et  de  science,  se  demande  «  si  cette  grâce  appartient 
aussi  aux  femmes  »,  vaut  d'être  citée  pour  la  juste  apprécia- 
tion d'une  tendance  qui,  sous  le  prétexte  de  réagir  contre  un 
excès  d'ailleurs  blâmable,  se  porterait  à  un  autre  excès  qui  ne 
le  serait  pas  moins  :  «  La  doctrine  que  vient  de  nous  exposer 
saint  Thomas  nous  montre  combien  sont  blâmables  les  excès 
de  certains  théoriciens  et  aussi  les  agissements  de  certains 
hommes  politiques  qui  voudraient  en  toutes  choses  et  sur  tous 
les  points,  en  ce  qui  est  de  la  vie  publique  ou  sociale,  donner 
à  la  femme,  sans  distinction  aucune,  les  mêmes  droits  qu'à 
l'homme,  leur  assignant  un  rôle  identique.  C'est  aller  tout 
ensemble  contre  la  nature,  contre  le  bon  sens  et  contre  l'en- 
seignement catholique.  Par  contre,  la  même  doctrine  de  saint 
Thomas,  notamment  par  la  remarque  si  sereine  de  Yad  secun- 
dum,  condamne  la  pratique  de  ces  esprits  chagrins  ou  peu 
éclairés  qui  voudraient  refuser  à  la  femme  toute  initiation  aux 
choses  de  l'esprit,  en  ce  qui  est  du  haut  enseignement,  soit 
profane,  soit  même  religieux.  L'intelligence  de  la  femme  et  de 
l'homme  sont  également  faites  pour  la  vérité,  surtout  pour  la 
vérité  divine,  qui  est  lame  de  la  grande  vie  spirituelle.  Et  sou- 
vent même  il  y  a  dans  la  femme  une  aptitude  à  la  perception 
d'intuition  rapide  et  profonde  qu'on  ne  trouve  pas  au  même 
degré  dans  l'homme.  La  raison  n'en  serait-elle  pas  que  la  meil- 
leure disposition  pour  saisir  la  grande  vérité,  surtout  la  vérité 
divine,  est  d'aimer  cette  vérité  ;  et  que  la  femme  a  des  puissan- 
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ces  d'aimer  qui  ne  sont  pas  toujours  au  même  degré  de  per- 
fection ou  de  délicatesse  dans  l'homme?  Aussi  bien  voyons- 
nous  que  les  communications  divines  surnaturelles,  d'ordre 
plutôt  prophétique,  au  sens  de  vie  intérieure  de  l'âme  ouverte 
à  l'action  de  l'Esprit-Saint,  sont  peut-être  plus  fréquentes  dans 
le  monde  des  âmes  saintes,  parmi  les  femmes  que  parmi  les 
hommes.  Toujours  est-il  que,  loin  d'interdire  aux  femmes, 
notamment  aux  femmes  profondément  chrétiennes,  et  plus 
encore  aux  âmes  religieuses,  l'accès  du  haut  enseignement  reli- 
gieux, non  pour  le  donner  elles-mêmes,  mais  pour  le  recevoir, 
selon  que  leur  condition  le  permet,  l'on  ne  saurait  trop,  au 
contraire,  le  leur  faciliter  et  leur  en  inspirer  le  goût.  Il  est 
très  vrai  qu'elles  n'auront  pas  à  l'utiliser  elles-mêmes  sous 
forme  d'enseignement  public.  Mais,  outre  qu'il  sera  du  plus 
grand  secours  pour  leur  vie  spirituelle,  elles  auront  encore  les 
occasions  les  plus  multiples  de  faire  rayonner  autour  d'elles, 
de  la  manière  la  plus  fructueuse,  dans  la  famille  ou  dans  la 
société,  la  lumière  dont  leur  âme  vivra.  » 

Nos  lecteurs  ne  goûteront  pas  moins  les  questions  où  saint 
Thomas  considère  le  fonctionnement  déterminé  des  principes 
de  vie  spirituelle,  au  sens  divin  et  strictement  surnaturel  de 
ces  mots,  dans  les  divers  hommes.  Ce  sont  les  questions  relati- 
ves à  la  double  vie  active,  et  contemplative.  Aucune  étude  frac- 
tionnée ou  particulière  ne  saurait  remplacer  l'étude  suivie  des 
quatre  questions  clxxix-clxxxii  qui  examinent,  dans  l'ordre  et 
avec  la  perfection  de  méthode  propres  à  saint  Thomas,  ce  qui 
a  trait  d'abord  à  la  division  de  la  vie  humaine  en  vie  active  et 
contemplative  ;  puis  à  la  vie  contemplative  et  à  la  vie  active 
considérées  chacune  à  part  ;  enfin  à  ces  deux  vies  comparées 
ensemble. 

La  partie  du  volume  où  saint  Thomas  étudie  le  caractère  de 
perfection  qui  peut  s'attacher  aux  diverses  vies,  active  ou  con- 
templative, et  le  double  état  que  cette  perfection  revêt,  dans 
l'Église  catholique,  du  fait  de  la  consécration  épiscopale  et  de 
la  profession  religieuse,  répond  à  des  préoccupations  bien 
actuelles.  Outre  la  grande  question  de  la  perfection  considérée 
en  elle-même  et  selon  qu'elle  s'identifie  à  la  charité,  on  y  voit, 
mis  en  très  vive  lumière,  ce  qu'il  faut  entendre  par  l'état  ou 
les  états  de  perfection.  En  s'occupant  de  l'état  de  perfection 
constitué  par  la  consécration  épiscopale,  saint  Thomas  est 
amené  à  formuler  des  points  de  doctrine  qui  éclairent  d'un 
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jour  bien  précis  la  question  de  la  vocation  sacerdotale  agitée  il 
y  a  une  dizaine  d'années  dans  les  milieux  ecclésiastiques. 

Enfin,  depuis  la  question  CLxxxvt  jusqu'à  la  question  clxxxix, 
saint  Thomas  traite  à  fond  ce  qui  concerne  l'état  de  perfection 
qui  est  celui  des  religieux.  C'est  le  traité  de  la  vie  religieuse  en 
elle-même  et  dans  les  diverses  modalités  qu'elle  affecte  selon  le» 
diverses  familles  religieuses.  Le  commentateur  a  eu  l'idée  heu- 
reuse de  rapprocher  des  articles  de  la  Somme  de  nombreux 
extraits  empruntés  aux  autres  œuvres  de  saint  Thomas,  notam- 
ment dans  la  Somme  contre  les  Gentils,  et  les  traités  contre  les 
ennemis  de  la  vie  religieuse  dont  le  fameux  Guillaume  de 
Saint-Amour  s'était  fait  le  protagoniste  acharné.  De  la  sorte  on 
a,  dans  ce  volume,  la  moelle  de  ce  que  saint  Thomas  a  écrit  sur 
ce  grand  sujet  de  la  vie  religieuse. 

F.  V. 


Une  retraite  sur  l'abandon  (x) 

Ce  petit  livre,  des  plus  substantiels,  est  écrit  par  une  âme 
qui  s'est  profondément  assimilé  la  doctrine  de  saint  Jean  de  la 
Croix.  La  pensée  de  ce  grand  Maître  est  devenue  vie  en  elle,  et 
elle  l'expose  d'une  façon  très  spontanée,  mais  sobre,  concise  : 
chaque  mot  porte.  La  Retraite  (pp.  1-106;  d'une  marche  ferme 
et  rapide,  et  les  Lettres  (pp.  1 07-150)  avec  plus  de  grâce  et  de 
maternelle  affection,  traitent  le  même  sujet  :  Dieu  seul  ! 

«  Vous  anéantir  et  laisser  Dieu  le  seul  Maître  de  votre  âme 
afin  qu'il  y  établisse  son  règne,  tel  est  l'Unique  nécessaire.  » 
C'est  la  pensée  fondamentale  de  cette  retraite  qui  comprend 
trois  parties  : 

i°  La  doctrine  (1  "-6e  jours)  :  Dieu  seul,  tel  est  le  but  du  retrai- 
tant, but  auquel  il  aspire  par  l'abandon  reconnaissant  et  aveu- 
gle à  la  volonté  actuelle  de  Dieu,  sans  «  raisonner  sur  son  état, 

(1)  R.  M.  Marie  de  la  Cosceptiox,  Carmélite  d'Aix  :  Retraite  de  dix 
jours  sur  l'abandon  qu  l'Un  nécessaire,  suivie  de  quelques  lettres  sur  le 
même  sujet.  —  k'  édit.,  1917,  in-18,  i5o  pages.  —  Paris,  Mignard, 
rue  Saint  Sulpice,  38. 
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sans  vouloir  être  saint,  pour  jouir  de  sa  perfection  »  (i"  et  a" 
jours).  Le  moyen  :  la  nuit  obscure,  purificatrice,  où  l'àmedoit 
garder  l'attitude  simple  et  silencieuse  de  Marie-Madeleine  aux 
pieds  de  Jésus  :  mort  mystique  figurée  par  la  parabole  évan- 
gélique  du  grain  de  sénevé  ;  communion  aux  mystères,  aux 
états  de  la  vie  et  de  la  mort  du  Christ,  et  surtout  à  son  enseve- 
lissement. L'Unique  nécessaire,  pour  l'àme,  est  alors  de  «  con- 
sentir à  sa  propre  destruction,  pour  laisser  à  Dieu  la  liberté 
d'édifier  en  nous  l'œuvre  de  la  perfection  »  (3*-6e  jours). 

2°  La  pratique  (~'-ge  jours)  :  «  L'âme  éprouvée,  convaincue  de 
la  bonté  de  Dieu,  se  décide  enfin  à  chercher  Celui  qu'elle 
aime.  »  Devant  la  persistance  des  agitations  et  du  trouble,  elle 
persévère  dans  la  patience,  dans  l'obéissance  aveugle,  sans  con- 
solation ;  la  foi  nue  lui  suffit  ;  la  Croix  est  l'aliment  de  son 
amour,  et  non  plus  l'occasion  de  retours  inutiles  sur  soi.  Mais 
qui  est  l'Instigateur  de  cette  recherche  de  Jésus  par  l'âme  ? 
C'est  Jésus  Lui-même,  qui  «  par  sa  grâce  l'attire,  la  charme  et 
opère  en  elle  »  cette  diligence  :  «  Trahe  me,  post  te  curremus  » 
(Cant.,  i,  3). 

3°  Le  terme  (io*  jour)  :  «  Le  moment  est  venu  où  vous  devez 
comprendre  que  l'Amour  de  Dieu  sait  bien  renverser  tous  les 
obstacles,  lorsqu'il  veut  s'unir  à  une  âme  et  l'élever  jusqu'à 
lui.  »  C'est  la  quiétude  en  Dieu  seul,  la  vie  cachée  à  tous  et  à 
soi-même  :  «  Vita  abscondita  cuin  Christo  in  Deo  »  (Coloss.,  m, 
3);  c'est  l'état  de  charité  parfaite,  «  d'amour  pur  qui  aime  Dieu 
pour  Lui-même  et  qui  Le  reconnaît  toujours,  lors  même  qu'il 
se  cache  encore  pour  éprouver  la  constance  et  la  foi  de  son 
épouse  »  ; 

Idéal  si  bien  mis  en  relief  par  saint  Jean  de  la  Croix,  dans 
une  parole  qui  est  comme  le  résumé  de  tout  l'ouvrage  : 
«  Depuis  que  je  me  suis  mis  à  rien,  j'ai  trouvé  toutes  choses.  » 

B.  P. 
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LA  YIE  SPIRITUELLE 


REVUE   MENSUELLE 


LES   PRINCIPES   ET   LA   PRATIQUE 


La  Conscience 
et  la  possibilité  du  péché 


Tout  homme  est  obligé  de  faire  en  lui-même  la  doulou- 
reuse constatation  si  énergiquement  traduite  par  saint 
Paul  :  «  La  Loi  est  spirituelle.  Moi,  par  contre,  je  suis  char- 
nel, vendu  au  service  du  péché.  En  vérité,  j'ignore  ce  que 
je  fais.  Je  ne  fais  pas  ce  que  je  veux  et  je  fais  ce  que  je 
déteste  (i).  o  La  loi  morale,  avec  ses  objurgations  venant 
de  Dieu  et  de  notre  raison,  a  beau  nous  presser  :  nous  lui 
obéissons  habituellement;  puis,  suivant  que  nos  disposi- 
tions se  prêtent  mal  au  soutien  de  la  Grâce,  nous  lui  déso- 
béissons. Dieu  lui-même  n'arrête  pas  nos  défaillances 
quand  notre  liberté  s'y  abandonne. 

Nous  sommes  vertueux,  et  nous  sommes  pécheurs.  Nous 
revenons  au  bien,  puis  nous  retournons  au  mal.  La  vie  spi- 
rituelle la  plus  haute  n'est  pas  exempte  de  ces  amoindris- 
sements, et  la  vie  morale  du  plus  grand  nombre  est  faite 
d'alternances  successives  de  redressements  et  de  chutes. 

Comment  la  conscience  morale  est-elle  accessible  au 

(i)  I  Romv  vu,  ik,  i5. 
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péché?  Telle  est  la  question  générale  à  résoudre  avant  d'en- 
visager les  allures  diverses  de  la  conscience  pécheresse. 


Nous  n'abordons  pas  ici  le  problème  philosophique  de 
la  possibilité  du  mal  dans  l'univers,  soit  par  rapport  à  la 
souveraine  Bonté  première  cause  du  monde,  soit  par  rap- 
port à  l'existence  même  du  mal  dans  les  choses  (i).  Nous 
ne  considérons  que  le  mal  moral,  le  péché,  tel  qu'il  peut 
exister  dans  une  action  humaine,  et  plus  précisément 
encore,  tel  qu'une  conscience  peut  se  le  dicter  pratique- 
ment. Au  reste,  le  problème  métaphysique  du  mal  et  le 
problème  psychologique  du  péché  se  correspondent,  le 
péché  n'étant  que  le  mal  dans  une  action,  mal  dont  nous 
prenons  conscience. 

Psychologiquement,  le  péché  vient  s'engager,  aussi  bien 
que  l'acte  vertueux,  dans  le  courant  qui  nous  emporte  à  la 
conquête  du  bonheur.  Il  sort,  tout  comme  n'importe  quel 
autre  acte,  de  ce  vouloir  du  bien  qui  met  en  branle  toute 
notre  activité. 

Inconscient  chez  les  êtres  inanimés,  irréfléchi  chez  l'a- 
nimal et  restreint  aux  biens  matériels  qui  servent  ses  ins- 
tincts, devenant  réfléchi  en  même  temps  que  conscient 
chez  l'être  raisonnable,  —  le  désir  du  bonheur  est,  en  celui- 
ci,  le  lien  continu  de  toutes  les  actions  par  lesquelles  il  réa- 
lise sa  vie. 

Parce  que  nous  avons  une  intelligence  qui  conçoit  le 
bien  universel,  notre  désir  du  bonheur  n'est  jamais  épuisé 
par  les  satisfactions  particulières  que  nous  recherchons, 
truchements  successifs  que  nous  accueillons  un  instant 
pour  aussitôt  nous  mettre  en  quête  d'autres  félicités.  Cel- 
les-ci, toujours  reprises  et  accumulées,  n'épuisent  jamais 
notre  rêve.  Tous  les  biens  que  nous  étreignons  nous  déçoi- 
vent par  leurs  limites  parce  que  c'est  la  loi  irréductible  de 

(i)  P  Par?,  qu.  xlviïi,  xlix  ;  —  Qu.  Disp.  De  Malo,  qu.  i. 
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notre  intelligence,  en  face  de  tout  bien  particulier,  d'y 
trouver  prétexte  à  entrevoir  un  bien  plus  vaste,  mirage  vers 
lequel,  dans  nos  déserts  arides,  tendent  les  appels  de  notre 
insatiable  volonté. 

Cet  appétit  du  bonheur  nous  est  naturel.  Il  porte  toutes 
nos  actions,  et  chacune  d'elles  en  dérive.  Quelle  que  soit 
la  qualité  morale,  bonne  ou  mauvaise,  de  cette  action,  nous 
cherchons,  par  elle,  le  bonheur. 

Au  reste,  cette  intention  n'est  jamais  complètement  frus- 
trée; car,  dans  le  péché  lui-même,  nous  rencontrons  le 
bien  que  veut  notre  désir,  quoique  ce  ne  soit  pas  le  bien 
véritable  que  nous  devrions  désirer.  Ainsi,  nous  commet- 
tons le  mal  en  recherchant  le  bien.  C'est  en  poursuivant  le 
bonheur  que  nous  tombons  dans  le  péché. 

Car,  si  nous  sommes  déterminés  par  une  inaltérable  ten- 
dance à  poursuivre  le  bien  en  tout  ce  que  nous  faisons, 
nous  restons  indéterminés  à  choisir  tel  ou  tel  bien  qui  nous 
paraît  le  mieux  répondre  à  notre  avidité.  Ayant  la  liberté 
d'apprécier,  nous  en  usons  pour  orienter  notre  désir  de 
bonheur  et  le  particulariser  dans  les  biens  de  notre  choix, 
même  si  parmi  ces  biens  il  s'en  trouve  que  notre  raison 
devrait  s'interdire  de  choisir. 

En  cette  possibilité  de  notre  liberté  de  faire  dériver  notre 
naturel  entraînement  au  bien  vers  des  biens  particuliers 
que  nous  devrions  répudier,  réside  premièrement  la  possi- 
bilité du  péché  (i). 

La  Loi  morale,  qui  exprime  les  normes  obligées  de  l'ac- 

(i)  «  Felicitatem  indeterminate  et  in  universali  omnis  rationalis 
mens  naturaliter  appétit,  et  circa  hoc  deficere  non  potest;  sed  in  par- 
ticulari  non  est  dcterminatus  motus  voluntatis  creaturae  ad  quae- 
rendam  felicitatem  in  hoc  vel  illo  ;  et  sic  in  appetendo  felicitatem  ali- 
quis  peccare  potest,  si  eam  quaerat  ubi  quaerere  non  débet,  sicutqui 
quacrit  felicitatem  in  voluptatibus  ;  et  ita  est  respeclu  omnium 
bonorum  :  nam  nihil  appetitur  nisi  sub  ratione  boni,  ut  Dionysius 
dicit  (cap.  it  de  div.  Nom.).  Quod  ideo  est,  quia  naturaliter  inest 
menti  appetitus  boni,  sed  non  hujus  vel  illius  boni  :  unde  in  hoc 
peccatum  incidere  potest.  »  (Qu.  Disp.  De  Verit.,  qu.  xxiv,  a.  7,  ad  6). 
Cf.  ibid.,  art.  8. 
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tioQ  humaine  telles  que  la  raison  droite  les  dicte  et  telles 
que  les  prescriptions  divines  positives  les  confirment  et  les 
amplifient,  nous  désigne  les  actions  que  nous  devons  évi- 
ter et  celles  que  nous  devons  adopter.  Et  pour  que  le  péché 
existe,  il  faut  que  notre  conscience  soit  avertie  de  la  loi  qui 
commande  l'acte  que  nous  négligeons  ou  de  la  loi  qui 
interdit  l'acte  que  nous  nous  permettons.  Tout  péché  est 
une  désobéissance  à  la  Loi  de  Dieu,  une  désobéissance  plus 
ou  moins  consentie  sans  doute,  mais  toujours  assez  pour 
que  notre  conscience  en  soit  responsable. 

Devant  celle-ci,  tout  péché  se  présente  donc  comme  un 
acte  de  jouissance  que  notre  volonté,  sollicitée  par  l'attrait, 
désire  et  approuve  —  puis,  en  même  temps,  comme  un 
acte  que  notre  raison  dénonce  comme  intolérable  devant 
la  Loi  et  la  volonté  divine. 

Ces  deux  valeurs,  l'une  pour  l'acte,  l'autre  contre  l'acte, 
se  balancent  ainsi  devant  notre  choix. 

Supposons  que  nous  options  pour  le  péché.  Que  se  passe- 
t-il,  à  cet  instant,  dans  notre  conscience? 

Le  courant  qui  nous  porte  à  capter  tout  bonheur  qui  se 
présente,  s'est  arrêté  hésitant  devant  la  mise  en  vedette  de 
l'interdiction  de  l'acte  —  nous  verrons  plus  tard  les  péri- 
péties de  ce  débat  — ;  mais  plus  véhémente  dans  sa  ten- 
dance au  plaisir  que  dans  sa  tgndance  au  bien  que  repré- 
sente l'obéissance,  la  volonté  passe  outre  à  la  défense  et, 
plutôt  que  d'être  privée  du  plaisir  désiré,  se  porte  en  avant 
et  résolument  nous  engage  dans  l'acte  défendu. 

Certes,  ce  n'est  point  directement  la  désobéissance 
impliquée  dans  la  faute  que  nous  visons,  ce  n'est  pas  en 
tant  qu'elle  est  une  faute  que  nous  l'agréons,  mais  nous 
convoitons  le  plaisir  qu'elle  recèle  et  qui  ne  peut  nous  être 
donné  sans  qu'en  même  temps  il  ne  soit  une  faute  (i). 

Indirectement  accepté,  puisqu'il  est  joint  au   bien  de 

i)  -<  Yoluntas  semper  fertur  principaliter  in  bonum  aliquod  ;  et 
ex  vclicmanti  motu  in  aliquod  bonum  contingit  quod  sustineatur 
malum  quod  est  iili  bono  conjunctum.  »  (Qu.  Disp.  De  Malo,  qu.  m, 
a.  ii,  ad  a.) 
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jouissance  qu'il  nous  promet,  le  mal  n'en  est  pas  moins 
positivement  voulu.  Il  ne  sert  de  rien  de  prétendre  en  faire 
abstraction,  par  une  sorte  d'autosuggestion  imaginative 
masquant  dans  le  péché  le  côté  par  lequel  il  est  une  déso- 
béissance et  ne  laissant  voir  que  le  côté  par  lequel  il  est  un 
bien  désirable.  Cette  sorte  de  camouflage  ne  saurait  illu- 
sionner notre  conscience  :  vouloir  une  chose  qui  a  partie 
liée  avec  une  autre  et  fait  bloc  avec  elle,  c'est  vouloir  les 
deux  à  la  fois,  sinon  au  même  titre,  du  moins  indissolu- 
blement. Quand  nous  péchons,  nous  voulons  directement 
le  plaisir  qui  nous  tente,  mais  nous  le  voulons  avec  tant 
d'insistance  que  peu  nous  chaut  d'offenser  Dieu  en  contre- 
carrant sa  Loi  (i). 


Le  péché  est  donc  le  fait  de  notre  volonté  positivement 
orientée  au  bonheur  et  quêtant  celui-ci,  vaille  que  vaille, 
près  de  n'importe  quelle  occasion,  en  dépit  des  directives 
de  la  Loi  morale.  Toujours  affairés,  nous  poursuivons  cette 
course  au  bonheur,  dans  une  tension  presque  inaperçue, 
tant  elle  fait  partie  de  l'élan  même  de  notre  vie. 

Mais  comment  se  fait-il  que  notre  raison,  qui  sait  la  Loi, 
ne  nous  gouverne  pas  mieux?  Dès  que  notre  formation 
morale  a  pris  quelque  consistance,  les  valeurs  d'honnêteté 
et  de  vertu  ont  été  acceptées  par  nous  comme  primant  les 
valeurs  du  péché.  Entraînés  naturellement  au  bien,  nous 
n'ignorons  pas  où  placer  le  vrai  bien.  Dès  lors,  comment 

(i)  «  Si  contingat  quod  aliquis  in  tantum  velit  aliqua  delectatione 
frui,...  ut  non  réfugiât  incurrere  deformitatem  peccati,  quam  percipit 
esse  conjunctam  ei  quod  vult,  non  solum  dicitur  relie  illud  bonum 
quod  principaliter  vult,  sed  etiam  ipsam  deformitatem,  quam  pati 
eligit,  ne  bono  cupito  privetur  ;  unde  adulter  et  delectationem  -vult 
quidem  principaliter  et  secundario  vult  deformitatem  »  (De  Malo, 
qu.  m,  a.  ia).  —  «  Homo,  qui  peccat,  licet  per  se  non  velit  deformi- 
tatem peccati,  tamen  deformitas  peccati  aliquo  modo  cadit  sub  volun- 
tate  peccantis,  dum,  scilicet,  magis  eligit  deformitatem  peccati  incur» 
rere  quam  ab  actu  cessare  »  (ibid.,  qu.u,  ad  i). 
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arrive-t-il  que  notre  raison  nous  gouverne  follement  en 
arrêtant  nos  désirs  à  des  actes  qui  ne  nous  donnent  que 
du  faux  et  apparent  bonheur?  Nous  sommes  par  défini- 
tion des  êtres  raisonnables.  Comment  donc  le  péché,  œuvre 
déraisonnable  et  contre  nature,  nous  est-il  possible? 

Il  est  bien  vrai  que  l'homme  possède  la  raison  comme 
son  apanage  de  nature  et  son  trait  spécifique.  Il  est  donc 
vrai  encore  que  le  péché,  étant  une  contrefaçon  d'un  acte 
raisonnable,  répugne  de  soi  à  la  nature  humaine  et  décou- 
ronne celle-ci  de  son  premier  titre  de  noblesse  (i). 

Mais  l'homme  au  complet  n'est  pas  qu'un  être  raison- 
nable ;  mais  il  est  un  animal  raisonnable.  Il  ne  se  réalise 
tout  entier  que  dans  un  ensemble  mélangé  d'activités  intel- 
lectuelles et  d'activités  sensibles.  Au  surplus,  il  est  plus 
sens  qu'esprit,  puisqu'il  n'arrive  à  connaître  les  réalités 
spirituelles  et  à  établir  en  elles  sa  conviction  qu'à  travers 
ses  expériences  sensibles.  Et  l'ascension  est  difficultueuse 
qui  va  des  réalités  matérielles  au  règne  des  réalités  spiri- 
tuelles. Toujours,  il  faut  reprendre  la  montée  dans  un  effort 
pénible  et  constamment  soutenu;  dès  lors,  comment  s'é- 
tonner que  beaucoup  d'hommes  restent  en  bas,  ou, 
essayant  de  s'élever,  se  rebutent  vite  ?  Même  haussés 
jusqu'au  faîte,  tous  sont  enclins  à  redescendre  (2).  Il  n'est 
donc  pas  étonnant  que  toute  conscience  humaine  voie  s'en- 

(1)  «  Homo  in  specie  constituitur  per  animam  rationalem.  Et  ideo 
ici  quod  est  contra  ordinem  rationis,  proprie  est  contra  naturam 
hominis  in  quantum  est  homo  ;  quod  autem  est  secundum  rationem 
est  secundum  naturam  in  quantum  est  homo...  Unde  virtus  humana 
quae  hominem  facit  bonum  et  opus  ipsius  bonum  reddit,  in  tantum 
est  secundum  naturam  hominis,  in  quantum  convenit  rationi  ;  vi- 
tium  autem  in  tantum  est  contra  naturam  hominis,  in  quantum  est 
contra  ordinem  rationis.  »  (I*  II",  qu.  lxii,  a.  3.) 

(2)  «  In  homine  est  duplex  natura,  scilicet  rationalis  et  sensiliva. 
Et  quia  per  operationem  sensus  homo  pervenit  ad  actus  rationis, 
ideo  plures  sequuntur  inclinationes  naturaesensitivae  quam  ordinem 
rationis  :  plures  enim  sunt  qui  assequuntur  principium  rei  quam 
qui  ad  consummationem  perveniunt.  Ex  hoc  autem  vitia  et  peccata 
in  hominibus  proveniunt,  quod  sequuntur  inclinationem  naturae 
sensitivae  contra  ordinem  rationis.  »  (ibid.,  ad  3.) 
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trechoquer  en  elle  l'inclination  au  bien  de  la  raison  et  l'in- 
clination au  bien  de  la  sensibilité  :  équilibre  instable,  à 
travers  lequel  court  la  tendance  au  bonheur,  mais  tirée 
avec  plus  de  force  vers  les  réalités  où  domine  la  jouis- 
sance sensible  (i). 

Sortons  des  duperies  dont  nous  enchantent  trop  souvent 
nos  déclarations  verbale».  Dans  nos  points  de  vue  el  nos 
appréciations,  dans  nos  tendances  et  nos  attraits,  dans  nos 
actions  et  leurs  résultats  de  contentement  ou  de  peine,  la 
plus-value  est  souvent  attribuée  par  nous,  en  fait,  malgré 
nos  dires,  aux  expériences  de  plaisir  ou  de  douleur  qui 
viennent  immédiatement  des  réalités  sensibles  qui  nous 
entourent  et  dans  lesquelles  nous  sommes  plongés.  Les 
inclinations  qui  sortent  de  ces  expériences  prennent 
ainsi,  en  nous,  un  mordant  et  un  relief  que  nos  inclinations 
spirituelles  n'atteignent  pas. 

A  première  vue,  cette  affirmation  paraît  excessive.  L'il- 
lusion du  contraire  vient  de  ceci  :  lorsque  nous  compa- 
rons entre  elles  nos  inclinations  pour  apprécier  leur  valeur 
respective  et  évaluer  leur  force  d'entraînement,  nous  en 
raisonnons  dans  l'abstrait,  sans  prendre  garde  que  nos 
propres  expériences  contredisent  nos  conclusions.  Qui 
donc  refuserait  d'admettre,  théoriquement,  que  les  joies 
spirituelles,  par  exemple,  sont  supérieures  aux  plaisirs 
corporels,  et  que  les  biens  immatériels  doivent  être  préfé- 
rés aux  biens  matériels  ?  Ce  n'est  point  théoriquement,  en 
tant  que  conçus  et  appréciés  dans  l'esprit,  qu'il  faut  com- 
parer ces  joies  et  ces  biens,  mais  pratiquement,  en  tant 
qu'approuvés  au  point  de  vue  de  leur  attirance  immédiate 
et  de  leur  prenant  vis-à-vis  de  nos  complaisances  et  de 
nos  désirs. 

Notre  enfance  n'a  tout  d'abord  connu  que  des  plaisirs 

(i)  «  Habet  humana  mens  duas  contrarias  inclinationes.  Unam  qui- 
dem  in  bonuni,  ex  iustinctu  rationis...  Alia  inclinatio  inest  humanae 
menti  ex  inferioribus  viribus  ;  et  praecipue  secundum  quod  sunt  ex 
originali  peccato  corruptae  ;  qua  scilicet  inclinatur  mens  ad  ea  eli- 
genda  quae  sunt  secundum  carnalem  sensum  delectabilia.  »  (De 
Verit.,  qu.  xxiv,  a.  12.) 
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sensibles  :  notre  conscience  a  vécu  des  tendances  que  sus- 
citaient devant  nos  convoitises  les  biens  destinés  à  satisfaire 
nos  instincts  de  bien-être  corporel.  Nous  pleurions  quand 
nous  avions  faim,  et  nous  étions  heureux  quand  nos  gour- 
mandises étaient  satisfaites.  A  mesure  que  nous  grandis- 
sions et  que  nos  besoins  se  multipliaient,  nos  sensations 
élargissaient  leurs  impressions  et  étalaient,  en  nous,  plus 
de  surface  aux  satisfactions  dont  elles  étaient  la  cause. 
Mais  notre  raison  s'éveillait,  et  nos  éducateurs  en  profi- 
taient pour  ouvrir  nos  désirs  vers  des  biens  supérieurs  à 
ceux  qui  jusqu'alors  avaient  été  les  seuls  dont  nous  avions 
expérimenté  qu'ils  nous  étaient  bons.  Peu  à  peu,  nous 
acceptâmes  cette  conviction  qu'éprouver  du  plaisir  corpo- 
rel devait  parfois  être  sacrifié  à  une  volonté  divine  et  à 
une  persuasion  de  raison  qui  représentaient  des  valeurs 
d'attrait  premier,  bien  qu'elles  fussent  indépendantes  de 
toute    sensation.   Notre    éducation   morale    se    poursui- 
vit dans  notre  adolescence,  et  le  souci  constant  de  nos 
éducateurs  fut  de  redresser  la  pente  instinctive  qui  nous 
entraînait  aux  joies  immédiatement  ressenties.  Par  une 
série  d'avertissements,  de  conseils,  de  corrections  et  de 
punitions,  on  nous  inculqua  de  nous  contraindre  à  doulou- 
reusement résister.  La  vertu  nous  attirait,  puisque  Dieu 
l'exigeait,  et  nous  savions  qu'il  punissait  le  péché  ;  mais 
la  vertu  était  une  lutte  qui  nous  torturait,  tandis  que  le 
péché  était  un  plaisir  refoulé  dont  nous  nous  arrachions 
par  violence.  Par  le  fait  de  nos  résistances  successives  et 
de  nos  patients  efforts,  des  habitudes  vertueuses  se  sont 
peu  à  peu  développées  en  nous.  Nos  convictions  morales 
se  sont  progressivement  affermies.  Notre  conscience  sait 
maintenant  toutes  les  prescriptions  de  la  Loi  de  Dieu  ;  elle 
bénéficie  dans  sa  direction  des  lumières  de  notre  Foi,  des 
promesses  de  récompense  éternelle  qu'elle  nous  ouvre, 
des  menaces  du  châtiment  qui  nous  atteindrait  si  nous 
manquions,  par  nos  fautes,  notre  destinée  surnaturelle. 
Nous  savons  encore  que  la  Grâce  divine  nous  inonde  en 
secret  et  nous  soutient  dans  nos  luttes.  Ces  convictions 
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demandent  cependant,  pour  n'être  point  mises  en  échec 
par  la  tentation,  de  perpétuels  redressements.  Les  vertus 
surnaturelles,  que  l'Amitié  divine  ménage  à  nos  faiblesses 
natives,  nous  donnent  la  possibilité  de  tenir  notre  cons- 
cience au  niveau  des  exigences  même  de  l'amour  que  Dieu 
nous  donne  pour  Lui.  mais  elles  n'effacent  point  la  diffi- 
culté de  nous  vaincre  ni  l'affliction  que  cette  victoire  nous 
coûte.  Les  satisfactions  les  plus  hautes  de  notre  vie  morale 
restent  des  sentiments  de  notre  volonté  spirituelle.  Certes, 
ce  sont,  là,  des  joies  sans  prix  parce  qu'elles  sortent  de 
l'approbation  de  notre  raison  et  de  la  paix  que  met  en  nous 
la  Charité  divine;  mais  cependant,  malgré  leur  douceur 
et  leur  valeur  d'attrait  premier,  elles  ne  peuvent  nous  offrir 
la  totale  satisfaction  que  notre  nature  sensible  réclame  et 
dont  il  lui  paraît  pénible  d'être  sevrée.  Même  quand  ces 
joies  très  hautes  irradient  leur  puissance  jusqu'à  notre 
sensibilité,  celle-ci,  émue  par  contre-coup,  n'en  éprouve 
pas  la  bienfaisance  de  sensation  qu'elle  réclame  naturelle- 
ment. Ces  joies  de  la  vertu  nous  comblent  l'âme  ;  elles  ne 
comblent  pas  tout  notre  moi,  leur  austérité  interdisant  à 
notre  corps  le  plaisir  qu'il  réclame  spontanément  d'éprou- 
ver. Il  leur  manque  d'être  ressenties  par  les  facultés  dont 
toute  l'activité  est  de  sentir  et  par  là  de  rendre  naturelle- 
ment plus  absorbantes,  plus  capiteuses  et  plus  «  enlevan- 
tes »,  les  satisfactions  qui  émeuvent  le  plus  complaisam- 
ment  notre  conscience  et  l'attirent  à  l'action  (i). 

Or,  voici  :  le  péché  est,  le  plus  souvent,  une  satisfaction 
sensible  que  nous  acceptons  et  voulons,  malgré  le  repro- 

(i)  Cajetan,  dans  son  commentaire  de  l'ad.  3  de  l'art,  n,  I"  II", 
qu.  lxxi  (cité  plus  haut  en  note),  résume  excellemment,  du  point  de 
vue  psychologique  les  motifs  de  la  plus-value  des  inclinations  sen- 
sibles sur  les  inclinations  spirituelles  :  «  Naturae  sensitivae  bona 
sunt  quoad  nos  magis  connaturalia,  utpote  ab  ineunte  aetate  in  usu  ; 
et  magis  nota,  utpote  evidenti  experientia  sensuum  ;  et  magis  mo- 
ventia,  et  ratione  promptae  delectationis,  et  ratione  imminentis  oppo- 
siti  contristantis  in  promptu.  Ration is  autem  bonum  post  aetatem 
percipitur;  et  parum  cognoscitur  ;  et  parum  movet  tam  ipsum  quam 
oppositum  malum,  tam  culpae  quam  poenae,  ut  experimur.  » 
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che  de  notre  raison  et  l'interdiction  de  la  loi  de  Dieu, 
qu'il  s'agisse  des  plaisirs  de  tous  ordres  de  la  sensualité, 
ou  des  jouissances  qui  peuvent  nous  venir  d'un  usage 
immodéré,  et  défendu  comme  tel,  des  biens  extérieurs. 

D'où  part,  en  effet,  la  sollicitation?  D'un  bien  sensible 
perçu  par  le  sens,  et  dont  la  convoitise  s'allume,  réveillant 
les  tendances  du  même  ordre  avec  d'autant  plus  d'excita- 
tion que  des  actes  semblables  les  ont  rendues  habituelles. 
La  conscience,  mise  en  arrêt  et  en  désir  par  cette  provoca- 
tion, ne  tarde  pas,  si  elle  est  acclimatée  à  la  vertu  morale, 
de  réagir  par  le  rappel  de  la  Loi  qui  réprouve  l'acte.  La 
tendance  naturelle  de  se  porter  à  tout  bien  qui  est  le  bien 
du  sujet  hésite  entre  les  deux  inclinations  qui  se  heurtent 
et  dont  la  raison  montre  alternativement  les  considérants 
opposés.  La  conscience  s'engage  tour  à  tour  dans  ces  deux 
mouvements  d'âme  qui  se  contredisent.  Vient  enfin  l'op- 
tion volontaire,  le  choix  de  la  liberté  qui  emporte  le  mou- 
vement décisif.  Car  c'est  la  volonté  qui,  en  dernier  ressort, 
est  formellement  cause  du  péché.  Si,  au  contraire,  les 
inclinations  morales  ont  plus  de  poids  dans  la  conscience, 
le  refus  de  la  faute  ne  sera  pas  douteux,  même  si  le  sacri- 
fice en  est  cuisant  ;  il  n'en  restera  pas  moins  que  l'inclina- 
tion au  péché,  parce  qu'elle  vise  un  plaisir  sensible  et  donc 
•  plus  alléchant  que  la  satisfaction  même  très  haute  de  se 
l'interdire,  se  présente,  de  soi,  avec  plus  d'insistance 
devant  l'hésitation  de  la  conscience  (i). 

Faut-il  donc  s'étonner  que  le  péché  soit  possible  quand, 
avec  lui,  c'est  ordinairement  notre  sensibilité  qui  est  en 
cause,  et  par  conséquent  les  jouissances  qui  nous  émeuvent 


(i)  Saint  Thomas  décrit  en  ces  quelques  mots  brefs  la  genèse  du 
péché,  dans  sa  formule  psychologique  la  plus  générale  :  «  Ex  hoc 
quod  aliquid  proponitur  ut  appetibile  secundum  scnsum  et  appetitus 
sensitivus  inclinatur  in  illud,  ratio  interdum  cessât  a  consideratione 
regulae  debitae  :  et  sic  voluntas  producit  actum  peccati  »  (I*  II", 
qu.Lixv,  a.  a,  ad  i).  Dans  son  commentaire  sur  cet  article,  Cajetan 
note  justement  que  certains  péchés  ne  sont  pas  immédiatement  pro- 
voqués par  la  sensibilité,  le  péché  d'infidélité,  par  exemple. 
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le  plus  et,  par  leur  vivacité  et  leur  ensorcellement,  se 
concilient  le  plus  spontanément  l'approbation  de  notre 
volonté? 


C'est  donc  l'intérêt  de  notre  sensibilité  et  de  ses  jouissan- 
ces qui  le  plus  souvent  est  en  cause  dans  le  péché.  Mais 
pourquoi  cet  intérêt  prévaut-il  contre  l'intérêt  supérieur 
d'obéir  à  notre  raison  et  à  Dieu?  Comment  cet  amour  de 
nous-même  s'égare-t-il  à  ce  point? 

Rien  n'est  plus  naturel  et  légitime  que  de  s'aimer  soi- 
même.  Tout  être,  par  tendance  de  nature,  aime  son  être  et 
le  développement  de  son  être  par  l'activité  des  facultés  qui 
lui  apportent  les  biens  qu'il  lui  convient  de  posséder  pour 
être  tout  ce  qu'il  doit  être.  L'amour  est  au  principe  de  toute 
action  ;  et  cet  amour  ne  peut  échapper  d'avoir  pour  pre- 
mier objet  celui-là  même  qui  agit  en  aimant  la  fin  qu'il 
poursuit,  laquelle  ne  peut  être  sa  fin  qu'autant  qu'elle  est 
son  bien  (i). 

S'aimer  soi-même  en  se  voulant  le  bien  escompté  par 
toute  action  est  une  tendance  prélable  à  celle  qui  vise  l'ac- 
tion bonne  ou  l'action  mauvaise,  et  elle  se  poursuit  égale- 
ment à  travers  l'une  et  l'autre.  Le  péché,  comme  la  Yertu, 
procède  de  l'amour  de  soi;  mais  le  pécheur  recherche  pour 
lui  ce  qu'il  estime  être  son  vrai  bien  et  qui  n'est  qu'un  bien 
apparent,  tandis  que  le  vertueux  recherche  pour  lui  ce  qu'il 
estime  être  son  vrai  bien  et  qui  est  en  réalité  son  vrai 
bien. 

L'amour  déréglé  de  soi  est  donc  la  cause  initiale  de  tout 
péché  (2). 

(1)  «  Omnes  agens  agit  propter  finem  aliquem.  Finis  autetn  est 
bonum  desideratum  et  amatum  unicuique.  Unde  maDifestum  est 
quod  omne  agens,  quodcumque  sit,  agit  quancumque  actionem  ex 
aliquo  amore  »  (I'  II",  qu.  xxviii,  art.  6.) 

(a)  «  Omnes  radiées  et  capita  vitiorum  includunt  inordinatum  sui 
amorem  »  (Ou.  Disp.  Ds  Malo,  qu.  vin,  a.  1,  ad  19)  —  I*  II", 
qu.  lxxvii,  a.  4. 
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Mais  comment  s'opère  le  glissement  de  l'amour  naturel 
de  soi-même  à  l'amour  déréglé  de  soi-même? 

S'aimer  soi-même  c'est  aimer  ce  qu'on  estime  être  soi- 
même,  en  d'autres  termes  ce  que  l'on  estime,  en  soi-même, 
valoir  d'être  aimé.  C'est  ainsi  que  tout  homme  aime  de 
vivre,  de  persévérer  dans  l'existence,  de  connaître  le  monde 
extérieur  par  ses  sens  et  la  raison  des  choses  par  son  intel- 
ligence, de  rechercher  tout  ce  qui  convient  aux  besoins  de 
son  âme  et  de  son  corps,  de  poursuivre  partout  ce  qu'il 
apprécie  comme  devant  lui  donner  perfection  et  bonheur. 
Tous  les  hommes,  les  bons  comme  les  méchants,  ont  natu- 
rellement cette  avidité  du  bien  de  leur  propre  nature,  ce 
désir  de  se  conserver  dans  l'être  et  dans  toutes  les  activités 
qui  déploient  la  perfection  de  leur  être. 

Mais,  cet  amour  naturel  de  soi  —  devenu  presque  incons- 
cient, tant  il  s'identifie  à  notre  volonté  et  imprègne  tous 
ses  élans  —  a  ses  visées  déterminées  par  l'estimation  que 
nous  portons  sur  nous  et  sur  le  bien  qui  nous  convient. 
Certes,  il  n'y  a  pas  d'hésitation  possible,  chez  n'importe 
quel  homme,  à  propos  de  la  conservation  de  son  être  et  de 
l'emploi  de  ses  principales  activités.  Mais  l'hésitation  vient 
dès  que  celles-ci  sont  mises  en  comparaison  et  jugées  dans 
leur  importance  de  donatrices  de  bonheur. 

Tout  homme  s'aime  lui-même,  mais  à  sa  manière  et  dans 
le  cadre  de  bonheur  qui  retient  ses  préférences  ;  car  il  réa- 
lise une  nature  complexe,  spirituelle  et  sensible,  qui  donne 
prétexte  à  des  inclinations  contraires  en  face  desquelles 
tergiversent  très  souvent  ses  amours.  Il  se  divise  contre 
lui-même.  En  lui,  l'homme  «  extérieur  »,  amateur  de  bien- 
être  sensible  et  dont  la  complaisance  s'arrête  aux  choses 
visibles,  est  continuellement  en  lutte  avec  l'homme  «  inté- 
rieur »,  dont  les  aspirations  vont  aux  réalités  spirituelles. 
Ces  deux  «  moi  »  se  disputent  la  place  dans  l'unique  champ 
du  «  moi  »  et  s'efforcent  sans  trêve  de  s'évincer  l'un  l'au- 
tre. 

Le  vertueux  s'aime  lui-même  dans  sa  vérité  et  sa  valeur 
première,  car  il  maintient  en  lui  le  règne  de  l'homme  inté- 
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rieur  et  spirituel.  Le  pécheur,  esclave  de  jouissances  sen- 
sibles interdites  par  la  raison,  s'aime  lui-même,  mais  sous 
l'angle  de  sa  courte  vision.  Il  ne  place  pas  haut  son  être  ni 
son  bonheur,  car  il  ne  reconnaît  guère  en  lui  qu'une  nature 
sensible  faite  pour  le  plaisir.  Il  ne  s'aime  pas  dans  sa  valeur 
principale  et  supérieure  qu'il  refuse  d'apprécier.  C'est 
pourquoi  il  ne  s'aime  pas  vraiment  (i). 

Le  pécheur,  pourrait-on  dire  sans  paradoxe,  se  traite 
plus  en  ennemi  qu'en  ami;  il  installe  vraiment  l'inimitié 
en  lui-même,  tandis  que  le  vertueux  jouit,  dans  sa  vertu, 
des  dons  et  des  douceurs  de  l'amitié. 

Que  réalise  l'amitié? 

L'ami  veut  que  son  ami  vive  ;  il  s'inquiète  de  tout  ce  qui 
est  pour  lui  péril;  il  lui  désire  du  bien,  du  bonheur  et  le 
lui  souhaite  sans  mesure  ;  toutes  ses  actions  tendent  à  deve- 
nir une  bienfaisance  dans  une  profusion  continuelle  de 
bonté.  Quelle  joie  délicieusement  savourée  dans  la  commu- 
nauté des  vies,  dans  les  confidences  échangées,  dans  l'u- 


(i)  «  A  mare  seipsum  uno  modo  commune  est  omnibus  ;  alio 
modo  proprium  est  bonorum  ;  tertio  modo  proprium  est  malorum. 
Quod  enim  aliquis  ametid  quod  seipsum  aestimat,  hoc  commune  est 
omnibus.  Homo  aulem  dicitur  esse  aliquid  dupliciter.  Uno  modo, 
secundum  suam  substantiam  et  naturam.  Et  secundum  hoc  omnes 
aestimant  bouum  commune  se  esse  id  quod  sunt,  scilicet  ex.  anima  et 
corpore  èompositos.  Et  sic  etiam  omnes  homines  boni  et  mali  dili- 
gunt  seipsos,  in  quantum  diligunt  sui  ipsorum  conservationem.  Alio 
modo  dicitur  esse  homo  aliquid  secuudum  principalitatem  :  sicut 
princeps  civilatis  dicitur  esse  civitas  ;  unde  quod  principes  faciunt 
dicitur  civitas  facere.  Sic  autem  non  omnes  aestimant  se  esse  id  quod 
sunt.  Principale  enim  in  homine  est  mens  rationalis,  secundarium 
autem  est  natura  sensitiva  et  corporalis  :  quorum  primum  Apostolus 
nominat  inleriorem  hominem,  secundum  exleriorem  ut  patet  II  ad  Cor. 
iv,  17.  Boni  autem  aestimant  principale  in  seipsis  rationalem  natu- 
ram, sive  interiorem  hominem  :  unde  secundum  hoc  aestimant  se 
esse  quod  sunt.  Mali  autem  aestimant  principale  in  seipsis  naturam 
sensitivam  et  corporalem,  scilicet  exteriorem  hominem.  Unde  non 
recle  cognoscentes  seipsos,  non  vere  diligunt  seipsos,  sed  diligunt  id 
quod  seipsos  esse  reputant.  Boni  autem,  vere  cognoscentes  seipsos, 
vere  seipsos  diligunt.  »  (II*  II",  qu.  xxv,  a.  7)  —  Cf.  I*  II",  qu.  xxix, 
■a.  4  ;  De  Virt.,  qu.  11,  a.  13,  ad  6. 
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nion  des  pensées  et  des  sentiments,  dans  le  partage  des 
bonheurs  et  des  afflictions,  dans  la  certitude  des  mêmes 
intérêts  et  des  mêmes  raisons  de  vivre  ! 

Le  vertueux  devient  ainsi  l'ami  de  lui-même,  de  cet 
homme  intérieur  dont  il  maintient  l'intégrité;  il  lui  désire 
les  seuls  biens  dont  il  est  digne  :  les  biens  spirituels  ;  c'est 
à  les  lui  assurer  qu'il  dépense  tout  son  zèle.  Aussi  est-il 
en  paix  avec  lui-même.  Il  revient  avec  joie  dans  son  cœur, 
où  s'éveillent  pour  sa  béatitude  les  doux  souvenirs  du  passé 
vertueux.  Son  âme  goûte  sereinement  les  intimités  de  la 
charité  et  tressaille  d'espérance  en  songeant  aux  divines 
promesses.  D'où  viendraient  le  trouble,  l'aigreur  et  la  dis- 
corde dans  une  conscience  ainsi  unifiée  dans  tous  ses 
désirs? 

Le  pécheur,  malgré  son  contentement  immédiat  et  son 
exaltation  illusoire,  est  à  lui-même  son  propre  ennemi.  Ce 
qu'il  veut  avant  tout,  ce  n'est  pas  la  mise  en  valeur  et  en 
perfection  du  meilleur  de  lui-même,  de  l'homme  intérieur, 
mais  seulement  les  satisfactions  que  sa  sensibilité  appelle 
malgré  les  réclamations  de  sa  raison  ;  il  travaille  à  son 
moindre  bien  qui  est  en  définitive  son  propre  mal.  Son 
enchantement  passager  n'est  qu'une  duperie  de  plus. 
Croyant  s'aimer,  il  ne  rencontre  point  en  lui  les  joies  cou- 
tumières  du  véritable  amour.  S'il  réfléchit  et  se  parle  à 
lui-même,  c'est  pour  se  déchirer  de  reproches,  être  oppressé 
par  les  lourds  souvenirs  du  passé,  constater  dans  le  présent 
sa  déchéance,  envisager  dans  l'avenir  la  répétition  des 
mêmes  lamentables  chutes  et  les  sanctions  divines  qu'elles 
méritent.  Il  ne  peut  porter  dans  sa  conscience  intime  que 
la  discorde,  le  trouble  et  l'inquiétude.  Il  n'est  pas  l'ami  de 
son  véritable  «  moi  »  ;  mais  seulement  des  passions  de  son 
être  inférieur.  Il  s'aime,  mais  d'un  amour  mesquin  et  mala- 
droit (i). 

(i)  «  Quinque,  [secundum  Philosophum],  sunt  amicitiae  propria. 
Unusquisque  enim  amicus  primo  quidem  vult  suum  amicum  esse  et 
vivere;  secundo  vult  ei  bona;  tertio  operatur  bona  ad  ipsum  ;  quarto, 
convivit  ei   delectabiliter  ;  quinto,   concordat   cum    ipso,    quasi  in 
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Une  cupidité  désordonnée  des  biens  temporels,  un  amour 
de  soi  qui  ne  vise  d'autre  immédiate  béatitude  que  la  satis- 
faction sensible  :  tel  est  le  dispositif  psychologique,  le 
principe  impulsif  de  la  conscience  pécheresse. 

Toutefois,  notons-le  avec  soin,  le  pécheur,  en  flattant 
ainsi  son  moi  inférieur,  se  rend  compte  qu'il  s'oppose  à 
l'idéal  moral  ;  car  sa  conscience,  qui  est  sa  raison  en  éveil 
du  bien  et  du  mal,  se  tient  derrière  ses  fautes  pour  les 
dénoncer  et  les  stigmatiser.  Ayant  mis  son  actuelle  complai- 
sance dans  lesjouissances  désordonnées,  ce  pécheur  affirme, 
par  là  même,  une  préférence  exclusive  donnée  à  son  point 
de  vue.  Il  s'attribue  une  excellence  qui  refuse  toute  subor- 
dination, un  pouvoir  de  décider  par  lui-même,  de  se 
commander  à  sa  guise,  de  ne  recevoir  d'ordre  ni  de  loi  de 
personne. 

Or,  l'action  morale  ne  s'identifie  pas  à  nos  caprices  de 
passion.  La  Loi  morale  qui  la  promulgue  résiste  à  nos  vues 
intéressées,  car  la  raison  et  Dieu  appuient  son  inflexibilité. 
Pécher,  c'est  donc  s'enorgueillir  au  point  de  refuser  l'obéis- 
sance à  la  raison  et,  en  même  temps,  à  Dieu,  législateur 
et  justicier  de  toute  action  de  ses  créatures. 


iisdem  delectatus  et  contristatus.  Et  secundum  hoc  boni  diligunt 
seipsos  quantum  ad  interiorem  hominem,  quia  etiam  volunt  ipsum 
servari  in  sua  integritate  ;  et  optant  ei  bona  ejus,  quae  sunt  bona 
spiritualia  ;  et  etiam  ad  assequenda  operam  impendunt  ;  et  delecta- 
biliter  ad  cor  proprium  redeunt,  quia  ibi  inveniunt  et  bonas  cogita- 
tiones  in  praesenti  et  memoriam  bonorum  praeteritorum  et  spem 
fulurorum  bonorum,  ex  quibus  delectatio  causatur  ;  similiter  etiam 
non  patiuntur  in  seipsis  voluntatis  dissensionem,  quia  tota  anima 
tendit  in  unum.  E  contrario  autem  mali  non  volunt  conservari 
integritalem  interioris  hominis  ;  neque  appetunt  spiritualia  ejus 
bona;  neque  ad  hoc  operantur;  neque  delectabile  est  secum  vivere 
redeundo  ad  eos,  quia  inveniunt  ibi  mala  et  praeterita  et  praesentia 
et  fulura,  quae  abhorrent  ;  neque  etiam  sibi  ipsis  concordant,  propter 
conscientiam  remordentem,  secundum  illud  Psalm.  :  Arguam  te  et 
slaluam  contra  faciem  tuam.  Et  per  eadem  probari  potest  quod  mali 
amant  seipsos  secundum  corruptionem  cxterioris  hominis.  Sic,  autem 
boni  non  amant  seipsos  »  (II'  II",  qu.  xxv,  a.  7.)  —  Cf.  l' IP'qu.  lxxvii, 
a.  4. 
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Tandis  que,  chez  le  vertueux,  l'amour  de  Dieu  premier 
aimé  diffuse  sa  ferveur  sur  toutes  les  actions  pour  en  faire 
des  preuves  de  service  et  de  fidélité;  chez  le  pécheur,  au 
contraire,  c'est  l'amour  du  moi  orgueilleux  qui  étale  sa 
suffisance,  refuse  de  plier,  mesure  sa  perfection  au  rendu 
de  ses  plaisirs,  accepte,  le  cœur  léger,  de  désobéir  à  la  Loi 
de  Dieu.  Certes,  ce  n'est  pas  toujours  ni  même  souvent  — 
nous  le  verrons  —  cette  désobéissance  qui  est  directement 
et  malicieusement  voulue,  mais  elle  l'est  indirectement 
dans  la  cupidité  positive  de  l'acte  défendu  (i). 

Le  péché  suppose  donc  un  amour  de  soi  qui  se  pousse 
jusqu'à  cette  orgueilleuse  suffisance  de  dédaigner  la  Loi 
morale  et  de  mépriser  Dieu. 

Le  Saulchoir. 

Fr.  H.-D.  Noble,  O.P. 


(i)  «  Secundum  quamdam  diffusionem  sui  imperii,  [caritas]  est 
communis  omnibus  virlutibus;  unde  dicitur  forma  et  mater  omnium 
virtutum.  Et  similiter  superbia...  secundum  quamdam  diffusionem 
proprii  imperii  est  commune  peccatum  ad  omnia,  unde  dicitur  radix 
et  regina  omnium  peccatorum...  Si  accipiatur  peccatum  superbiae 
secundum  effectuai,  communiter  invenitur  in  omni  peccato  ;  est 
euim  quidam  effectus  superbiae,  non  subdi  regulae  superioris  :  quod 
facit  quicumque  peccat,  in  quantum  non  subditur  legi  Dei.  »  (De  ( 
Malo,  qu.  vin,  a.  2.)  —  Cf.  ibid.,  ad  11,  1  a,  1 3  et  16.  —  Cf.  II  Sent.  : 
Dist.  xlii,  qu.  1,  a.  3  ;  qu.  n,  a.  'i,  ad  1. 


Marie    Médiatrice 

Sa   Maternité  spirituelle  (suite) 


Dieu,  qui  donne  à  chacune  de  ses  œuvres  toute  la  per- 
fection qui  lui  convient,  voulait  en  associant  Marie  à  l'In- 
carnation rédemptrice  la  faire  participer,  non  seulement  à 
l'acte  même  de  l'Incarnation,  mais  encore  à  toute  l'œuvre 
qu'il  se  proposait  d'accomplir  par  l'Incarnation,  c'est-à- 
dire  à  la  Rédemption  opérée  par  le  sacrifice  de  la  Croix  et 
continuée  au  ciel  par  la  médiation  incessante  de  Notre-Sei- 
gneur  glorifié,  a  II  a  donc  fallu,  dit  Bossuet,  que  Marie  ait 
concouru  par  sa  charité  à  donner  au  monde  son  libéra- 
teur. Comme  cette  vérité  est  connue,  je  ne  m'étends  pas  à 
vous  l'expliquer  :  mais  je  ne  vous  tairai  pas  une  consé- 
quence que  peut-être  vous  n'avez  pas  assez  méditée  :  c'est 
que  Dieu  ayant  une  fois  voulu  nous  donner  Jésus-Christ 
par  la  Sainte  Vierge,  cet  ordre  ne  se  change  plus  :  et  les 
dons  de  Dieu  sont  sans  repentance  (i).  Il  est  et  sera  tou- 
jours véritable  qu'ayant  reçu  par  elle  une  fois  le  principe 
universel  de  la  grâce,  nous  en  recevions  encore,  par  son 
entremise,  les  diverses  applications  dans  tous  les  états  diffé- 
rents qui  composent  la  vie  chrétienne.  Sa  charité  mater- 
nelle ayant  tant  contribué  à  notre  salut  dans  le  mystère  de 
l'Incarnation  qui  est  le  principe  universel  de  la  grâce,  elle 

<i)  Rom.,  xi,  ag. 


-  434  — 

y  contribuera  éternellement  dans  toutes  les  autres  opéra- 
tions qui  n'en  sont  que  des  dépendances  (i).  » 

Cette  même  pensée  est  bien  mise  en  relief  par  le  R.  P.  Hu- 
gon  :  «  Notre-Seigneur  ayant  décrété  que  sa  Mèrelui  serait 
unie  dans  l'œuvre  de  la  Rédemption,  il  est  naturel  qu'elle 
lui  reste  associée  encore  au  ciel  pour  l'œuvre  de  la  sancti- 
fication, qui  en  est  l'effet  et  le  complément.  L'Incarnation 
n'a  pu  se  réaliser  sans  son  acceptation  formelle  et  précise; 
les  suites,  le  prolongement  de  l'Incarnation,  les  dons  sur- 
naturels, le  salut,  doivent  dépendre  aussi  de  son  consente- 
ment actuel  et  sans  cesse  renouvelé.  L'influence  est  donc 
continuelle  et  s'applique  à  tous  les  effets  :  grâces  des  pen- 
sées pures,  des  désirs  généreux,  des  énergiques  résolu- 
tions, des  œuvres  saintes,  des  sublimes  héroïsmes,  des 
divins  enthousiasmes,  tout  dérive  de  cette  intercession  uni- 
verselle. La  vie  du  corps  requiert  l'action  de  l'atmosphère, 
la  vie  surnaturelle  ne  se  maintient  que  par  la  double  effica- 
cité du  Christ  et  de  la  Vierge;  ils  sont  l'un  et  l'autre  l'at- 
mosphère embaumée  où  respire  notre  âme  (a).  » 

Nous  avons  déjà  considéré  la  coopération  de  Marie  dans 
le  consentement  qu'elle  donna  à  l'Incarnation  et  dans  le 
sacrifice  qu'elle  commença  à  cette  heure  bénie  pour  le  con- 
sommer au  pied  de  la  Croix  en  union  avec  son  divin  Fils. 
Il  nous  reste  à  étudier  la  coopération  de  Marie  à  la  rédemp- 
tion continuée  en  quelque  sorte  par  l'incessante  médiation 
de  Notre-Seigneur  au  ciel,  coopération  consistant  dans 
une  continuelle  médiation  d'intercession  auprès  de  Notre- 
Seigneur,  souverain  Médiateur,  et  constituant  en  même 
temps  pour  Marie  un  nouveau  titre  à  sa  maternité  spiri- 
tuelle. 

Arrêtons  tout  d'abord  notre  pensée  sur  la  médiation  in- 
cessante de  Notre-Seigneur  au  ciel,  comme  conséquence 
de  son  œuvre  rédemptrice.  C'est  la  doctrine  de  saint  Paul 


(i)  Sermon  sur  la  dévotion  à  la  Sainte  Vierge,  prêché  à  la  fête  de 
sa  Conception, 
(a)  La  Mire  de  grâce,  Paris,  igo4,  p.  j63  sq. 
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nous  montrant  au  ciel  le  Christ  souverain  piètre,  et  prêtre 
éternel,  intercédant  sans  cesse  pour  nous  (i)  ;  celle  de 
saint  Jean,  appelant  Notre-Seigneur  notre  avocat  (2),  ou 
représentant  devant  le  trône  de  Dieu  l'Agneau  comme  im- 
molé (3),  et  les  vieillards  prosternés  devant  lui  et  tenant 
en  main  un  vase  d'or  plein  de  parfums,  qui  sont  les  orai- 
sons des  saints  (4).  «  Qui  ne  voit,  dit  Bossuet,  que  cet 
agneau  c'est  notre  Sauveur  ?  Il  paraît  comme  tué  à  cause 
des  cicatrices  de  ses  blessures  et  parce  que  sa  mort  est  tou- 
jours présente  devant  la  face  de  Dieu  ;  il  est  au  milieu  de 
ceux  qui  prient,  comme  celui  par  lequel  ils  prient  et  qu'ils 
regardent  tous  en  priant  ;  il  est  devant  le  trône  afin  que 
nul  n'approche  que  par  lui  seul  ;  il  paraît  entre  Dieu  et  ses 
fidèles  adorateurs,  comme  le  médiateur  de  Dieu  et  des 
hommes,  comme  celui  qui  doit  recevoir  les  prières,  qui  les 
doit  porter  à  Dieu  dans  son  trône.  Ainsi  les  saints  présen- 
tent nos  oraisons,  ils  y  joignent  les  leurs,  comme  frères, 
comme  membres  du  même  corps  ;  mais  le  tout  est  oflert 
au  nom  de  Jésus...  Non,  ni  les  patriarches,  ni  les  prophè- 
tes, ni  les  apôtres,  ni  les  martyrs,  ni  les  séraphins  mêmes, 
tous  brillants  d'intelligence,  tous  brûlants  d'amour,  ni  la 
reine  de  tous  les  esprits  bienheureux,  l'incomparable  Ma- 
rie, ne  peuvent  aborder  du  trône  de  Dieu  si  Jésus  ne  les 
introduit;  ils  prient,  nous  n'en  doutons  pas,  et  ils  prient 
pour  nous;  mais  ils  prient  comme  nous  au  nom  de  Jésus 
et  ils  ne  sont  exaucés  qu'en  son  nom.  C'est  pourquoi  je  ne 
craindrai  pas  d'assurer  qu'encore  que  l'Église  de  Dieu  sur 
la  terre  et  les  esprits  bienheureux  dans  le  ciel  ne  cessent 
jamais  de  prier,  il  n'y  a  que  Jésus-Christ  qui  soit  exaucé, 
parce  que  tous  les  autres  ne  le  sont  qu'à  cause  de  lui. 
(Serm.  sur  l'Ascension). 

C'est  à  cette  médiation  incessante  de  Notre-Seigneur  que, 
selon  le  plan  divin,  Marie  est  associée  en  vertu  de  la  com- 

(1)  Hebr.,  vu,  a£. 
(a)  I  Joann.,  11,  1. 

(3)  Apoc,  v,  6. 

(4)  Apoc,  iv,  8. 
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munion  toute  volontaire  de  souffrances  entre  elle  et  Notre- 
Seigneur  ;  communion  qui  l'a  constituée  réparatrice  de 
l'humanité  pécheresse  et  par  laquelle  elle  a  mérité  d'être  la 
dispensatrice  de  tous  les  dons  acquis  par  la  mort  et  le  sang 
de  Jésus.  Marie  est  médiatrice  auprès  du  souverain  média- 
teur, de  telle  manière  qu'elle  intercède  pour  tous  les 
hommes  et  tous  leurs  besoins  et  qu'elle  présente  elle-même 
à  Notre-Seigneur  toutes  les  prières  des  autres  saints  et  les 
nôtres,  comme  Notre-Seigneur  présente  à  son  Père  celles 
de  Marie  ;  et  à  ces  prières  qu'elle  offre  elle  joint  sa  propre 
intercession  pour  leur  donner  plus  de  valeur.  C'est  la  pen- 
sée que  l'Église  nous  suggère  dans  la  Secrète  de  la  Vigile 
de  l'Assomption  :  «  Seigneur,  qu'auprès  de  votre  clémence 
la  prière  de  la  Mère  de  Dieu  rende  nos  offrandes  recom- 
mandables,  elle  que  vous  avez  transportée  de  cette  vie  pré- 
sente, afin  que,  pour  nos  péchés,  elle  intercède  auprès  de 
vous  avec  confiance  (i).  » 

On  voit  ce  qui  distingue  l'intercession  de  Marie  de 
celle  des  autres  bienheureux.  Sa  prière,  comme  celle  des 
autres  saints,  est  adressée  à  Notre-Seigneur,  pour  qu'il 
nous  accorde  sa  grâce  provenant  de  ses  seuls  mérites  et  de 
sa  seule  puissance.  Mais  c'est  le  privilège  particulier  de  la 
Reine  du  ciel,  que  sa  médiation  s'étend  à  toutes  les  grâ- 
ces concédées  à  l'humanité  entière  en  vertu  des  mérites  de 
Notre-Seigneur,  tandis  que  les  prières  des  autres  saints 
sont  restreintes  dans  leur  application  (2).  Aussi  dans  sa 
liturgie,  l'Église  nous  fait  demander  aux  autres  bienheu- 
reux surtout  les  grâces  qui  sont  en  harmonie  avec  les  ver- 
tus qu'ils  ont  pratiquées  pendant  leur  pèlerinage  terrestre  : 
de  Marie  elle  nous  fait  attendre  toutes  les  grâces  nécessai- 
res ;  elle  lui  donne  des  titres  multiples  manifestant  l'uni- 
versalité de  son  intercession.  C'est  cette  médiation  univer- 

(1)  Léon  XIII  donne  le  même  enseignement  dans  un  passage  déjà 
cité  de  l'encyclique  Jacunda  semper  du  8  septembre  1894.  —  Cf.  aussi 
l'encycl.  Fidenlem  piumque,  du  20  sept.  1896. 

(3)  C'est  ce  qu'observe  saint  Thomas  dans  son  Explication  de  la 
Salutation  angéliqae. 
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selle  d'intercession  que  nous  voudrions  faire  ressortir,  et 
montrer  qu'elle  confère  à  Marie  un  nouveau  titre  effectif  à 
sa  maternité  spirituelle. 

UNIVERSALITÉ  DE   l'jNTEBCESSIOH  DE  MARIE. 

Universelle  comme  la  coopération  de  Marie  à  notre  ré- 
demption, son  intercession  s'étend  donc  à  tous  les  genres 
de  grâce  :  grâces  de  lumière  conduisant  à  la  foi  catholique 
ceux  qui  n'ont  point  encore  le  bonheur  de  la  posséder  et 
leur  donnant  en  même  temps  la  force  d'accomplir  les  sa- 
crifices nécessaires;  grâces  de  lumière  faisant  connaître  au 
pécheur  la  voie  qu'il  doit  suivre  et  les  réparations  qu'il 
doit  accomplir  ;  grâces  de  force  rendant  sa  volonté  capa- 
ble d'exécuter  ce  que  Dieu  lui  demande  ;  grâces  encore  de 
lumière  et  de  force  guidant  la  masse  des  fidèles  dans  l'ob- 
servation des  commandements,  entraînant  certaines  âmes 
dans  les  voies  plus  élevées  de  la  perfection  chrétienne,  ou 
inspirant  aux  âmes  généreuses  la  pratique  de  l'apostolat 
chrétien.  De  cette  médiation  de  Marie  rien  n'est  excepté, 
ni  du  côté  des  grâces  obtenues,  ni  du  côté  des  personnes. 
Même  ceux  qui  ne  prient  pas,  ne  sont  point  exceptés,  car, 
si  utile  soit-elle,  la  prière  n'est  pas  de  soi  absolument  né- 
cessaire pour  la  concession  des  faveurs  divines.  Quanta  la 
grâce,  nulle  exception  :  Marie  intervient  toujours,  même 
dans  la  communication  des  grâces  sacramentelles,  puisque 
les  dispositions  nécessaires  à  la  réception  des  sacrements 
viennent  par  elle.  En  toute  vérité  on  peut  appliquer  à  son 
intercession  maternelle,  disposant  en  quelque  sorte  toute 
la  longue  série  des  grâces  accordées  à  chaque  âme  en  ce 
monde,  depuis  la  première  aube  delà  vie  chrétienne  jus- 
qu'à son  dernier  crépuscule,  les  paroles  que  la  Sainte  Écri- 
ture entend  de  la  Sagesse  éternelle  disposant  pour  chacun 
de  nous  avec  suavité  tout  ce  qui  le  concerne  et  le  réalisant 
intégralement  dans  toute  sa  continuité  (i). 

(1)  Sagesse,  nn,  i. 
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Celte  médiation  universelle  a  été  souvent  louée  par  les 
plus  grands  serviteurs  de  Marie,  qui  ont  en  même  temps 
exprimé  la  très  grande  reconnaissance  que  nous  devons  à 
Dieu  pour  le  don  d'une  médiatrice  si  miséricordieuse  et  si 
puissante.  Nous  rappellerons  particulièrement  ce  passage 
si  pieux  de  saint  Bernard,  que  l'Église  nous  fait  lire  dans 
ses  offices  liturgiques  et  qu'elle  s'est  approprié  dans  plu- 
sieurs affirmations  doctrinales  de  son  magistère  ordinaire  : 
«  Honorons  Marie  avec  toute  l'affection  de  notre  cœur,  car 
c'est  la  volonté  de  Celui  qui  a  voulu  que  nous  ayons  tout 
par  Marie.  C'est  sa  volonté  et  c'est  pour  notre  plus  grand 
bien.  Car  Marie,  venant  à  notre  secours  de  toute  manière 
et  dans  toutes  nos  nécessités,  nous  console  dans  nos  crain- 
tes, excite  notre  foi,  fortifie  notre  espérance,  chasse  la  dé- 
fiance, relève  la  pusillanimité.  Vous  n'osiez  approcher  du 
Père  :  effrayé  par  le  seul  bruit  de  sa  voix,  vous  fuyiez  dans 
le  feuillage.  11  vous  a  donné  Jésus  pour  médiateur.  Qu'y 
a-t-il  qu'un  tel  Fils  ne  puisse  obtenir  d'un  tel  Père?  Assu- 
rément il  sera  exaucé  pour  la  considération  qu'il  mérite, 
car  le  Père  aime  son  Fils.  Craignez-vous  encore  sa  pré- 
sence? Il  est  votre  frère,  en  tout  semblable  à  vous,  éprouvé 
de  toute  manière  en  dehors  du  péché,  afin  qu'il  soit  misé- 
ricordieux. Marie  vous  l'a  donné  pour  frère.  Mais  peut- 
être  en  lui  redoutez-vous  la  majesté  divine  parce  que,  bien 
qu'il  soit  devenu  homme,  il  est  toujours  Dieu.  Voulez- 
vous  auprès  de  lui  avoir  aussi  un  avocat  ?  Recourez  à 
Marie.  En  Marie  il  n'y  a  que  l'humanité,  et  une  humanité 
pure  de  toute  souillure.  Je  le  dis  avec  assurance  :  elle  aussi 
sera  exaucée  à  cause  de  la  considération  qu'elle  mérite.  Le 
Fils  exaucera  sa  mère,  et  le  Père  écoutera  son  Fils.  Mes 
petits  enfants,  c'est  elle  qui  est  l'échelle  des  pécheurs,  elle 
qui  est  mon  plus  grand  espoir,  elle  qui  est  tout  le  principe 
de  mon  espérance.  Car  enfin  le  Fils  peut-il  rejeter  ou  être 
rejeté?  peut-il  ne  pas  écouter  ou  ne  pas  être  écouté?  Assu- 
rément ni  l'un  ni  l'autre.  Cherchons  la  grâce,  et  cherchons- 
la  par  Marie.  Car  ce  qu'elle  demande  elle  l'obtient,  et  sa 
demande  ne  peut  être  frustrée  (i).  » 

(i)  Sermon  de  aquaeductu,  7  ;  P.  L.  t.  CLXXXIII,  col.  44 1. 


-  439  - 

Le  saint  Docteur  s'exprime  de  même  dans  son  sermon 
sur  les  douze  prérogatives  de  Marie  d'après  l'Apocalypse  : 
«  Que  craindrait  la  fragilité  humaine  en  s'approchant  de 
Marie?  en  elle  rien  d'austère,  rien  de  terrifiant  ;  elle  est 
toute  suave,  offrant  à  tous  le  lait  et  la  laine.  Parcourez  dili- 
gemment toute  l'histoire  évangélique;  si  en  Marie  se  ren- 
contre quelque  chose  de  dur  ou  de  repoussant,  ou  quel- 
que signe  d'indignation  même  légère,  ayez-la  "en  suspi- 
cion et  craignez  d'en  approcher.  Si,  comme  c'est  en  vérité, 
tout  ce  qui  la  concerne  est  plein  de  bonté,  de  bienveillance, 
de  mansuétude  et  de  miséricorde,  rendez  grâce  à  Celui  qui, 
dans  sa  très  bienveillante  miséricorde,  vous  a  donné  une 
telle  médiatrice,  en  qui  il  ne  peut  rien  y  avoir  de  suspect. 
Elle  est  toute  à  tous  ;  et  dans  son  immense  charité  elle  s'est 
faite  débitrice  de  tous,  de  ceux  qui  manquent  de  sa- 
gesse comme  de  ceux  qui  l'ont  en  abondance.  A  tous  elle 
ouvre  le  sein  de  sa  miséricorde,  pour  que  de  sa  plénitude 
tous  reçoivent,  le  captif  la  délivrance,  le  malade  la  guéri- 
son,  l'âme  désolée  la  consolation,  le  pécheur  le  pardon, 
l'âme  juste  la  grâce,  les  anges  la  joie,  enfin  toute  la  Trinité 
la  gloire,  la  personne  du  Fils  la  substance  de  la  chair  hu- 
maine, de  telle  sorte  que  personne  n'échappe  à  son  action 
bienfaisante  (i).  » 

A  ces  louanges  des  plus  grands  serviteurs  l'Église  joint 
son  enseignement  que  cependant,  jusqu'à  maintenant, 
elle  n'a  point  formellement  défini. 

Pie  IX,  en  exhortant  tous  les  fidèles  à  recourir  à  la  pro- 
tection de  la  Vierge  immaculée,  Mère  de  Dieu,  Mère  très 
aimante  de  tous  les  hommes,  loue  la  très  grande  clémence 
qu'elle  a  pour  tous,  l'amour  très  grand  avec  lequel  elle  a 
compassion  des  besoins  de  tous,  écoute  les  supplications 
de  tous.  Il  n'est  rien  que  ne  puisse  obtenir  cette  Reine, 
assise  à  la  droite  de  son  divin  Fils,  avec  tous  les  ornements 
dont  il  l'a  revêtue  (2).  Par  sa  très  puissante  intercession 

(1)  Ibid.,  col.  43o. 

(1)  Encyclique  Quanta  cura,  du  8  décembre  1864. 
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auprès  de  Dieu,  elle  obtient  tout  ce  qu'elle  demande  et  ne 
peut  être  frustrée  (i). 

Selon  l'enseignement  de  Léon  XIII,  toute  grâce  qui  nous 
est  communiquée  nous  vient  par  une  triple  voie  bien 
définie  :  de  Dieu  à  Jésus-Christ,  de  Jésus-Christ  à  Marie  et 
de  Marie  à  nous.  Que,  par  cette  intercession  de  Marie, 
Dieu,  qui  dans  sa  très  grande  miséricorde  nous  a  donné 
une  telle  médiatrice  et  qui  a  voulu  que  nous  ayons  tout 
par  elle,  exauce  les  vœux  de  tous  (2). 

Pie  X,  faisant  sienne  la  doctrine  de  saint  Bernard,  que 
Marie  est  l'aqueduc  des  grâces  célestes,  le  cou  mystique 
par  lequel  notre  Chef  communique  à  son  corps  spirituel 
tous  les  dons  de  la  grâce,  montre  en  même  temps  la  diffé- 
rence entre  la  médiation  de  Marie  et  celle  de  iNotre- 
Seigneur.  Jésus,  siégeant  à  la  droite  de  la  majesté  divine 
dans  la  sublimité  des  cieux,  possède  par  lui-même  le 
mérite  de  toutes  les  grâces.  Marie,  assise  à  la  droite  de  son 
divin  Fils,  est,  par  son  intercession  auprès  de  lui,  un  refuge 
si  assuré  et  un  secours  si  fidèle  contre  tous  les  dangers 
que,  sous  sa  conduite  et  avec  son  bienveillant  patronage, 
on  n'a  rien  à  craindre,  ni  à  désespérer  de  rien  (S). 

Marie  notre  Mère 
a  cause  de  son  universelle  mediation  d'intercession 

Mère  de  tous  les  chrétiens  à  cause  de  sa  coopération  à  la 
Rédemption,  Marie  l'est  encore  davantage  à  cause  de  sa 
constante  et  universelle  intercession  auprès  de  son  divin 
Fils,  par  laquelle  elle  contribue  à  faire  naître  ou  à  entrete- 
nir en  nous  la  vie  de  la  grâce.  Mère  très  miséricordieuse 
dont  la  bonté  et  la  clémence  sont  souvent  louées  dans  la 
liturgie  de  l'Église  sous  les  titres  les  plus  capables  d'exci- 

(1)  Encyclique  de  Pie  IX,  du  8  décembre  1849,  aux  archevêques  et 
évêques  d'Italie, 
(a)  Encyclique  Jucunda  semper,  du  8  septembre  189/4. 
(3)  Encyclique  Ad  diem  illum,  du  a  février  1904. 
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ter  notre  amour  et  notre  dévotion  :  Mère  de  la  miséricorde, 
Mère  de  la  clémence,  notre  vie,  notre  douce  consolation, 
notre  espérance  ;  Mère  de  la  grâce  divine,  secours  des 
chrétiens,  refuge  des  pécheurs,  porte  du  ciel.  Mère  en 
même  temps  très  puissante  qui,  par  ses  prières  maternelles, 
obtient  avec  sécurité,  de  son  divin  Fils,  ce  qu'elle 
demande  (i);  Mère  très  puissante,  parce  qu'elle  est  mère 
de  Dieu  tout-puissant  (2)  ;  Mère  à  qui  l'on  n'a  jamais 
recours  sans  être  exaucé  (3). 

Saint  Bernard  nous  conseille  d'offrir  par  elle  tout  ce 
que  nous  voulons  offrir  au  Seigneur,  de  tout  demander 
par  elle  si  nous  voulons  obtenir  avec  sécurité  :  «.  Tout  ce 
que  yous  vous  préparez  à  offrir,  ayez  le  soin  de  le  confier 
à  Marie,  afin  que,  par  le  même  canal  qui  nous  l'a  commu- 
niquée, la  grâce  retourne  à  l'auteur  de  la  grâce.  À  Dieu  la 
puissance  ne  manque  point  ;  sans  cet  aqueduc  il  pouvait, 
s'il  l'avait  voulu,  répandre  sur  nous  ses  grâces;  mais  il  a 
voulu,  pour  nous,  établir  ce  canal  de  la  grâce.  Donc  ce 
que  vous  voulez  offrir,  si  vous  avez  à  cœur  de  n'éprouver 
aucun  refus,  ayez  soin  de  l'offrir  par  les  mains  de  Marie, 
très  chères  à  Dieu  et  très  dignes  d'être  agréées  (4).  » 

E.  DUBLA.NCHY,  S.  M. 


(1)  Bulle  Ineffabilis  Deus  de  Pie  IX,  du  8  décembre  i85i. 

(a)  Encyclique  Octobri  mense,  de  Léon  XIII,  du  22  septembre  1891. 

(3)  Encyclique  Ad  diem  illud,  de  Pie  X,  du  2  février  1904. 

(4)  Saint  Bernard,  Sermon  de  aquaeductu,  18  ;  P.  L.  t.  CLXXXIII, 
col.  447. 


LES    MAITRES   ET   LES    MODÈLES 


SAINT   DOMINIQUE   DE   SILOS 


II.  —  La  Mission 

Les  religieux  les  plus  vertueux  et  les  plus  saints,  ceux  sur- 
tout qui  ont  été  prédestinés  à  des  missions  importantes,  ont 
presque  toujours,  dans  leur  période  de  formation,  refait  pour 
leur  propre  compte  et  dans  ses  étapes  principales  la  route 
créée  par  l'évolution  monastique  à  travers  les  âges.  L'évolution 
religieuse  par  étapes  progressives  a  tout  d'abord  rapprpché  les 
unes  des  autres  les  cellules  des  ascètes,  elle  les  a  réunies 
ensuite  en  monastères  ou  couvents,  enfin  elle  a  organisé  les 
couvents  en  ordres  religieux;  elle  a  opéré  la  synthèse  de  la  vie 
solitaire  et  sociale.  En  même  temps,  par  une  répartition  plus 
parfaite  du  travail  résultant  de  la  vie  sociale,  elle  crée  des 
moines  artisans,  copistes,  maîtres  d'école,  architectes,  docteurs, 
apôtres  ;  elle  en  arrive  peu  à  peu  à  confier  les  travaux  serviles 
indispensables  aux  frères  convers  et  les  occupations  libérales, 
travaux  intellectuels  et  apostoliques,  aux  religieux  de  chœur. 
Or,  saint  Dominique  de  Silos,  dans  sa  période  de  formation, 
franchit,  par  expérience  personnelle,  ces  principales  étapes.  Sa 
vie  jusqu'à  l'âge  de  quarante  ans,  sa  genèse,  reproduit  d'une 
manière  approximative  l'histoire  de  la  vie  religieuse  à  travers 
les  âges.  Nous  avons  vu  qu'il  avait  été  d'abord  anachorète,  con- 
sacrant le  meilleur  de  son  temps  à  la  mortification,  à  l'oraison, 
et  vivant  d'autre  part  du  labeur  de  ses  mains.  Affilié  ensuite  à 
l'abbaye  bénédictine  de  San  Millan,  il  avait  été  successivement 
simple  religieux,  écolâtre,  maître  des  novices,  puis  prieur  de 
Sainte-Marie  de  Canas.  Nous  avons  dit  avec  quelle  habileté  il 
avait  su  restaurer  ce  prieuré  qui  menaçait  ruine.  Il  s'était 
montré    excellent   entrepreneur,   architecte,  administrateur. 
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Appelé  par  l'abbé  et  les  moines  de  San  Millan  à  la  charge  de 
grand-prieur,  il  avait  dû  s'assimiler  ce  qu'il  y  avait  de  meil- 
leur dans  la  réforme  de  Cluny,  qui  s'imposait  alors  impérieu- 
sement en  Navarre.  Il  s'était  donc  perfectionné  dans  la  con- 
naissance de  la  liturgie,  l'exécution  du  chant  et  des  offices 
choraux,  il  s'était  formé  le  goût  dans  les  choses  de  l'art,  pein- 
ture, sculpture,  construction  et  décoration  des  chapelles  et  des 
cloitres.  En  somme,  Dominique,  le  fils  des  pâtres  de  Navarre, 
avait  accompli  depuis  son  enfance,  grâce  à  l'éducation  du 
monastère  bénédictin,  une  évolution  prodigieuse.  Il  avait  régu- 
lièrement franchi  toutes  les  étapes,  toutes  les  fonctions  de  la 
vie  monastique.  C'est  pourquoi  il  était  préparé  mieux  que  per- 
sonne à  remplir  la  mission  que  le  roi  Ferdinand  de  Castille  lui 
avait  confiée  :  restaurer,  on  peut  dire  recréer  l'un  des  plus 
célèbres  monastères  bénédictins  qui  aient  existé  au  moyen 
âge  en  Espagne. 


Dès  qu'il  eut  donné  son  consentement  au  roi  et  à  l'évêque 
de  Burgos,  Dominique  ne  tarda  pas  à  prendre  le  chemin  de 
l'abbaye  de  Silos.  Quelques  gentilshommes  représentant  le  roi, 
l'évêque  en  personne  avec  des  ecclésiastiques,  l'accompagnè- 
rent. Il  est  fort  probable  aussi  et  moralement  certain  que  le 
saint  dont  nous  avons  constaté  l'extraordinaire  popularité  à 
Burgos  amenait  avec  lui  un  groupe  d'hommes,  de  jeunes 
gens,  les  uns  ignorants,  les  autres  clercs  ou  lettrés.  Passé 
maître  dans  l'art  de  manier  les  bonnes  volontés,  il  osait  tout 
espérer  de  ces  hommes  mûrs,  de  ces  adolescents  généreux  et 
enthousiastes.  Qu'on  se  souvienne  de  saint  Bernard  entraînant 
à  Citeauxses  frères  et  trente  gentilshommes.  Ainsi  Dominique, 
doué,  nous  l'avons  vu  déjà,  de  ce  mystérieux  pouvoir  d'attrac- 
tion, conduisait  avec  lui  tout  un  noviciat  religieux  de  chœur 
et  de  frères  convers. 

De  Burgos  à  Silos,  la  route  est  assez  longue  et  ne  pouvait 
être  franchie  en  un  jour  par  une  telle  caravane.  Aujourd'hui 
les  principales  étapes  du  voyage  sont  Cuevas  de  San  Clémente 
et  Covarrubias.  Nous  ignorons  où  Dominique  et  les  siens  s'ar- 
rèlèrent.  Durant  la  première  journée,  ils  traversèrent  une 
plaine  fertile,  mamelonnée,  sillonnée  de  ruisseaux,  à  demi 
cultivée  et  plantée  de  quelques  arbres.  A  cette  époque  des 
villages  très  rares  étaient  juchés  sur  les  sommets  des  collines 
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les  plus  hautes,  ils  consistaient  en  un  petit  nombre  de  maisons 
en  torchis  blotties  près  des  contreforts  et  comme  sous  les  ailes 
d'un  château  fort.  Toutes  ces  citadelles  dont  on  aperçoit  aujour- 
d'hui les  ruines  fantastiques  sur  des  sommets  apparemment 
inaccessibles  avaient  justement  donné  leur  nom  au  royaume, 
la  Vieille-Castille.  Au  début  du  XIe  siècle  dans  cette  région 
toutes  les  constructions  qui  ne  s'étaient  pas  mises  sous  le  cou- 
vert du  château  avaient  été  saccagées.  Toute  cette  contrée  rava- 
gée, qui  portait  encore  les  marques,  les  larges  blessures  de  la 
guerre,  en  disait  long  sur  les  horreurs  et  les  déprédations 
commises  aux  invasions  des  Maures.  Dès  la  seconde  journée  la 
caravane  commença  à  s'engager  dans  des  montagnes  déserti- 
ques et  des  gorges  profondes.  Le  chemin,  qui  n'était  autre 
sans  doute  qu'une  antique  voie  romaine,  suivait  de  préférence 
les  sommets;  de  temps  à  autre  il  longeait  puis  traversait  la 
vallée.  Dominique,  l'ancien  ascète,  le  pâtre,  dut  se  sentir  en 
communion  avec  cette  nature  austère.  Les  montures,  chevaux 
et  mules,  se  suivaient  de  très  près,  marchant  en  file.  (1  put 
méditer  longuement  sur  sa  mission  qui  devait  commencer  le 
lendemain  matin. 

Il  va  sans  dire  que  les  moines  de  Silos  avaient  été  avertis  de 
la  nomination  et  de  l'arrivée  de  leur  abbé.  Ils  l'attendaient 
avec  l'impatience  fébrile  d'un  immense  désir.  L'abbaye  avait 
été  dévastée  par  les  incursions  incessantes  des  Maures.  Elle 
paraissait  mortellement  atteinte.  Rien  de  triste  comme  une 
antique  abbaye,  autrefois  très  prospère,  qui  agonise  et  qui 
meurt.  Les  murailles  de  l'enclos  étaient  presque  complètement 
effondrées,  la  majeure  partie  du  couvent  était  déserte  et  inha- 
bitable, la  vieille  église,  qu'on  n'avait  pas  réparée  depuis  des 
années,  menaçait  ruine.  Les  deux  derniers  abbés,  désespérant  de 
relever  ce  trop  grand  et  trop  vieux  monastère,  avaient  préféré 
se  retirer  dans  le  prieuré  voisin  de  Saint-Michel,  où  il  s'étaient 
installés  à  moins  de  frais  et  plus  confortablement.  Cependant, 
un  petit  nombre  de  moines,  pour  la  plupart  fort  âgés,  s'obsti- 
naient à  demeurer  fidèles  à  leur  vœu  de  stabilité  et  à  vivre 
dans  une  aile  du  couvent  sous  la  conduite  de  l'un  d'eux,  le 
vieillard  Licinianus.  Comme  il  arrive  d'ordinaire  dans  les  insti- 
tuts qui  ne  se  renouvellent  point  par  des  initiatives  énergiques, 
les  novices  faisaient  complètement  défaut,  car  les  vocations 
généreuses  s'orientent  d'elles-mêmes  vers  la  lumière  et  la  vie. 
Les  moines,  attristés  par  la  retraite  des  abbés,  par  l'absence  de 
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jeunes  recrues,  par  toute  cette  déchéance  à  laquelle  ils  ne 
pouvaient  rien,  avaient  réduit  les  observances,  les  offices  litur- 
giques, les  travaux,  à  la  mesure  de  leurs  espoirs  et  de  leurs 
forces,  c'est-à-dire  à  peu  de  chose.  Seul  le  silence  était  chaque 
jour  mieux  observé  dans  les  cloîtres,  mais  ce  n'était  plus  le 
silence  de  l'effort,  c'était  le  silence  de  la  mort. 

Le  vieillard  Licinianus  ne  s'était  pas  résigné  à  cette  déca- 
dence apparemment  fatale  de  l'abbaye  ;  contre  toute  espérance, 
il  espérait  en  Dieu.  Ne  pouvant  rien  par  ses  forces  devenues 
débiles,  il  recourait  à  la  prière.  Tous  les  soirs  il  venait,  à  petits 
pas  pressés,  s'agenouiller  à  l'autel  de  saint  Sébastien,  et  là, 
devant  la  statue  du  martyr,  patron  de  l'abbaye,  il  récitait  indé- 
finiment des  litanies  qu'il  n'avait  point  apprises  dans  la  liturgie 
mozarabe.  Il  contait  au  saint  patron  la  grande  pitié  de  l'abbaye  de 
Silos.  11  lui  détaillait  par  le  menu  les  misères  des  vergers,  des 
celliers,  des  cloîtres,  de  l'église.  Il  ne  s'épargnait  pas  lui-même, 
ni  ses  frères,  ni  les  deux  derniers  abbés  qui  avaient  déserté 
leur  poste,  il  confessait  que  la  désolation  du  couvent  était  un 
juste  châtiment  des  fautes  et  du  peu  de  zèle  des  religieux.  Il 
priait  saint  Sébastien  d'envoyer  enfin  un  supérieur  énergique, 
«  qui  fût  un  bon  pasteur  (i)  ».  L'histoire  présente  plus  d'un 
exemple  de  ces  vieillards  traditionnalistes  inspirés,  dont  le 
type  est  saint  Siméon,  qui  attendent  avec  obstination.la  venue 
du  réparateur  et  qui  ne  mourront  pas  avant  de  l'avoir  contem- 
plé. 

Le  Messie  attendu  par  Licinianus  arrivait,  il  était  aux  portes 
de  l'église.  Vraisemblablement,  l'heure  et  le  mode  de  la  récep- 
tion avaient  été  prévus  et  ordonnés  selon  le  coutumier  ou  les 
rites  traditionnels.  Une  dérogation  fut  cependant  infligée  au 
cérémonial.  Le  nouvel  abbé  intronisé  par  l'évêque  de  Burgos 
faisait  son  entrée  dans  l'église,  tandis  que  l'officiant,  le  vieillard 
Licinianus,  chantait  l'Évangile,  la  Bonne  Nouvelle.  Alors  Lici- 
nianus, se  retournant,  soit  par  une  entente  préalable,  soit  par 
une  inspiration  soudaine,  au  lieu  du  Dominas  vobiscum, 
entonna  :  Ecce  reparator  venit,  et  les  religieux,  nullement  inter- 
dits, répondirent  en  chœur  :  «  et  Dominus  misit  eam  (2)  ».  Et 

(1)  «  Sebastiane  a  Domino  impetra,  ut  domus  nunc  peccatis  ac 
negligentiis  inhabitantium  destructa  ac  desolata,  denuo  restauretur 
et  pastor  in  ea  bonus  constituatur.  »  Vergara,  op.c,  p.  34 1 . 

(a)  Cette  scène  ne  se  trouve  pas  dans  la  biographie  du  moine  Gri- 
mald,  qui,  très  vraisemblablement,  n'eût  pas  manqué  de  la  rappor- 
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c'était  bien,  en  effet,  le  réparateur  qui  venait,  et  Dieu  l'avait 
envoyé.  Licinianus  pouvait  mourir  en  paix,  ses  espérances 
allaient  être  réalisées. 

Dès  le  lendemain  de  son  intronisation,  en  effet,  le  nouvel 
abbé  commença  à  déployer  une  activité  puissante,  c'est-à-dire 
méthodique,  volontaire  et  sereine.  Les  novices  ou  postulants 
qu'il  avait  amenés  étaient  disposés  à  tous  les  sacrifices.  Il  réta- 
blit tout  d'abord  la  discipline  bénédictine  dans  sa  rigueur  tra- 
ditionnelle, sans  rien  y  ajouter,  ni  rien  y  retrancher.  Grimald 
nous  dit  qu'il  apporta  un  soin  particulier  à  ce  que  les  offices 
fussent  psalmodiés  ou  chantés  aussi  parfaitement  que  possible. 
Il  fit  reprendre  l'office  de  nuit  qu'on  avait  abandonné.  Dans  la 
force  de  l'âge  —  il  avait  quarante-deux  ans  —  il  pouvait 
payer  de  sa  personne  et  donner  l'exemple.  Les  jeunes  religieux 
et  aussi  les  plus  âgés  l'imitèrent  et  ils  constatèrent  que  le  joug  du 
Seigneur  est  léger.  Ainsi  donc  dans  cette  œuvre  de  restauration, 
l'envoyé  de  Dieu  plaçait  comme  pierre  angulaire  et  fondement 
de  tout  l'édifice  une  rigoureuse  discipline  et  des  heures  de  prière 
diurne  et  nocturne.  Ce  saint  savait  par  expérience  que  l'ab- 
baye ne  prospérerait,  ne  rayonnerait,  n'attirerait  les  âmes, 
qu'autant  qu'elle  serait  un  asile  d'ascétisme  et  de  sainteté. 

En  même  temps  qu'il  réformait  la  vie  intérieure,  Dominique 
s'empressa  d'organiser  l'activité  de  l'abbaye  et  de  déterminer 
à  chacun  sa  part  de  labeur.  Dans  les  origines  le  moine  béné- 
dictin était  astreint  au  travail  manuel,  saint  Benoît  avait  écrit  : 
Yere  monachi  sunt,  si  labore  manuum  saarum  vivunt.  Et  il  est 
certain  qu'un  homme  complètement  doué  ne  peut  pas  en 
général  se  satisfaire  d'une  existence  exclusivement  contempla- 
tive, il  a  besoin  d'action,  d'où  les  travaux  manuels  si  recom- 
mandés par  les  premiers  ascètes  et  les  Pères  du  désert.  Dans  la 
réforme  de  Gluny  le  labeur  manuel  avait  complètement  dis- 
paru chez  les  religieux  de  chœur,  et  il  avait  été  remplacé  par 
des  offices  plus  solennels,  par  le  soin  apporté  dans  la  prépara- 
tion des  chants,  de  la  liturgie,  par  le  culte  des  arts  et  de  l'é- 
tude ;  la  réforme  cistercienne  devait  réagir  vigoureusement  con- 
ter, s'il  l'eût  connue  :  il  n'omet,  en  effet,  aucun  détail  merveilleux. 
Le  fait  n'est  conté  que  deux  siècles  plus  tard  par  Pero  Marin,  béné- 
dictin de  Silos,  dans  le  récit  qu'il  nous  a  laissé  des  miracles  de 
saint  Dominique.  Si  ce  n'est  là  qu'une  légende,  elle  est  du  moins 
éminemment  significative  de  la  foi  surnaturelle  avec  laquelle  les 
religieux  accueillirent  Dominique. 
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tre  cette  exclusion  du  travail  manuel  et  le  remettre  en  honneur. 
La  discipline  monastique  introduite  par  Dominique  dans 
l'abbaye  de  Silos  fut  admirablement  pondérée.  Les  religieux, 
même  prêtres,  se  trouvaient,  par  la  nécessité  des  circonstances, 
contraints  de  s'adonner,  au  moins  comme  surveillants,  à  la 
restauration  de  l'abbaye  et  de  son  vaste  domaine.  Toute  la 
région,  dévastée  par  les  armées  du  terrible  Almanzor,  n'avait 
pu  commencer  à  se  reconstituer  que  depuis  la  paix  conclue 
entre  le  calife  de  Cordoue  et  don  Sanche  de  Navarre,  il  y 
avait  de  cela  vingt  ans.  La  troupe  des  moines,  agmen  mona- 
choram,  arrivait  donc  immédiatement  après  les  armées  victo- 
rieuses des  comtes  de  Castille.  Les  chevaliers  bardés  de  fer,  le 
casque  en  tête,  l'épée  à  la  main,  le  haubert  protégeant  la  poi- 
trine, avaient  d'abord  passé,  repoussant  les  Maures.  Maintenant 
arrivaient  les  moines,  à  pied,  en  robe  noire,  le  capuce  sur  la 
tête,  la  pioche  et  le  compas  à  la  main,  et  ils  travaillaient  à 
achever  la  reconquista,  en  entreprenant  de  remettre  méthodi- 
quement les  terres  en  culture,  en  rétablissant  les  chemins  et 
les  ponts,  en  reconstruisant  les  monastères,  en  aidant  les  colons 
à  bâtir  leurs  maisons,  en  édifiant  de  magnifiques  églises  qui 
actuellement  encore  font  notre  admiration.  Un  autre  Domini- 
que de  cette  époque,  saint  Dominique  de  la  Calzada,  consa- 
crait sa  vie  à  la  construction  d'une  chaussée  et  d'un  pont  sur 
la  rivière  Aja.  Il  y  parvenait,  y  ajoutait  même  un  hospice,  si 
bien  qu'une  petite  ville  finissait  par  se  fonder.  Le  B.  Inigo, 
que  nous  retrouverons  plus  loin  et  qui,  nous  l'avons  vu,  avait 
été  appelé  par  don  Sanche  de  Navarre  à  restaurer  le  monastère 
d'Ona,  travaillait  de  ses  propres  mains  et  surveillait  les  travaux. 
Nous  pouvons,  par  ces  exemples,  nous  représenter  quel  genre 
d'activité  Dominique  dut  déployer  dans  les  premières  années 
de  son  séjour  à  Silos. 

Fils  de  laboureur,  ayant  vécu  à  la  maison  jusqu'à  une  ado- 
lescence assez  avancée,  tous  les  travaux  de  culture  lui  étaient 
familiers.  Il  avait  déjà  restauré  le  prieuré  de  Canas,  réédifié 
l'église  Sainte-Marie.  Grand  Prieur  de  San  Millan,  il  connais- 
sait dans  l'ensemble  et  dans  les  détails  toute  l'organisation  et 
l'économie  d'une  abbaye.  Arrivé  à  Silos,  il  n'hésita  pas,  ne 
tâtonna  pas,  comme  l'eût  fait  fatalement  un  supérieur  moins 
expérimenté;  il  distribua  les  travaux,  les  rôles,  les  charges, 
avec  une  entente  parfaite  du  but  à  atteindre,  des  moyens  à 
employer  et  des  aptitudes  de  chacun.  Nous  savons  que  le  roi 
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Ferdinand  avait  mis  à  sa  disposition  des  prisonniers  maures, 
une  trentaine  environ  :  ils  étaient  d'ordinaire  employés,  sous 
la  direction  des  religieux,  aux  besognes  de  terrassement,  de 
voirie,  de  la  grosse  culture.  Des  colons  étaient  venus  s'établir 
auprès  du  monastère,  ils  y  trouvaient  plus  d'avantages  que 
partout  ailleurs.  La  communauté  était  composée  d'un  grand 
nombre  de  convers,  car  des  hommes  de  tout  âge  et  de  toute 
condition,  dans  ces  siècles  de  foi,  se  retiraient  dans  les 
abbayes.  Une  grande  abbaye  en  Castille,  en  Navarre,  comptait 
aisément  deux  cents  moines,  non  compris  les  familiers,  les 
colons,  les  serfs,  les  prisonniers  des  deux  sexes.  Il  est  fort  pro- 
bable que  dès  la  deuxième  année  du  gouvernement  de  saint 
Dominique,  étant  données  sa  notoriété  et  la  protection  royale, 
l'abbaye  de  Silos  avait  atteint  approximativement  ce  nombre 
de  religieux  et  de  serviteurs.  Ceux  qui  ont  vu  comment  vingt 
trappistes,  peu  aidés  par  leur  gouvernement,  dans  un  pays 
de  mission  malveillant,  parviennent  à  transformer  une  colline 
déserte,  un  village,  par  leurs  méthodes  de  culture,  le  puits 
qu'ils  creusent,  le  moulin  qu'ils  construisent,  les  soins  qu'ils 
savent  donner  au  bétail,  ceux  qui  ont  vu  cela  pourront  imagi- 
ner quelle  influence  colonisatrice  et  civilisatrice  exerçait  en 
Espagne  une  abbaye  de  deux  cents  religieux  soutenus  par  le 
roi,  la  noblesse,  les  colons  et  tout  le  peuple. 

Les  historiens  ont  remarqué  que  les  premières  abbayes 
avaient  conservé  les  traditions  et  même  le  plan  de  la  villa 
romaine.  Ainsi  devait-il  en  être  de  l'abbaye  de  Silos,  car,  selon 
toute  vraisemblance,  ses  origines  remontaient  à  Récarède,  roi 
des  Goths.  Les  bâtiments  étaient  disposés  autour  d'une 
immense  cour  carrée.  Les  étages  supérieurs  étaient  réservés 
aux  salles  de  la  communauté,  aux  cellules  des  religieux,  le 
rez-de-chaussée  aux  cuisines,  au  réfectoire,  au  cellier,  à  quel- 
ques corps  de  métier.  Des  galeries  couvertes,  quelquefois  super- 
posées, s'ouvraient  sur  la  cour.  L'église  était  placée  sur  le  côté, 
une  tour  avec  un  campanile  dominait  le  tout.  Quand  Domi- 
nique prit  la  direction  de  l'abbaye,  elle  avait  dû  déjà  être  à 
plusieurs  reprises  transformée.  Par  la  division  et  l'organisation 
du  travail,  il  installa  dans  le  monastère  et  ses  dépendances  la 
plupart  des  métiers  nécessaires  à  la  vie  rurale.  Dans  des  mon- 
tagnes difficilement  accessibles  il  faut  qu'une  abbaye  se  suffise 
à  elle-même.  Il  fallut  trouver  ou  créer  des  jardiniers,  des  char- 
pentiers, des  tisserands,  des  charcutiers,  des  forgerons,  des 
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bûcherons.  Tout  était  à  refaire  ou  à  réparer.  Mais  l'abbé  était 
aidé  par  un  personnel  nombreux,  dévoué  corps  et  âme  à  l'ab- 
baye. En  deux  ou  trois  ans  le  domaine  fut  complètement  trans- 
formé. Les  chemins  furent  refaits,  les  conduites  d'eau  rétablies 
et  sagement  distribuées,  les  terres  demeurées  incultes  furent 
défrichées,  labourées,  ensemencées,  les  murs  en  pierres  sèches 
furent  relevés,  les  vergers  et  les  jardins  plantés  de  vignes  et 
d'arbres  fruitiers,  les  étables  et  écuries  se  peuplaient.  En  un 
mot,  la  grande  abbaye  revivait. 

Dès  lors,  Dominique  entreprit  de  relever  la  plus  grande 
partie  du  monastère  sur  un  plan  renouvelé  et  d'édifier  une 
magnifique  basilique.  L'art  roman  a  été  d'abord  l'art  des  moi- 
nes :  «  Ce  fut  sous  l'inspiration  des  grands  ordres  religieux 
que  furent  construites  et  décorées  les  grandes  églises  des 
XIe  et  XIIe  siècles  (i).  »  Cette  proposition  s'applique  à  la  lettre 
à  l'abbaye  de  Silos.  Ce  fut  sous  l'inspiration,  la  direction,  la 
surveillance  du  grand  abbé  que  furent  élevés  l'une  des  plus 
belles  basiliques  et  deux  des  plus  beaux  cloîtres  de  l'Espagne. 
ÎVe  croyons  pas  que  ces  églises  des  abbayes  étaient  de  modes- 
tes chapelles  ;  quelques-unes,  par  leurs  dimensions,  leur 
beauté,  égalaient  les  cathédrales.  Le  sanctuaire  de  Silos,  quoi- 
que moins  grandiose,  rappelait,  par  l'harmonie  des  proportions, 
l'une  des  plus  belles  cathédrales  dans  le  style  roman  qui  exis- 
tent au  monde,  la  antiqua  de  Salamanque.  Comme  la  plu- 
part des  églises  romanes,  elle  possédait  trois  nefs,  traversées 
par  un  transept  formant  la  croix.  Une  large  coupole  avait  été 
posée,  comme  par  une  main  divine,  sur  les  voûles,  à  l'inter- 
section même  du  transept  et  de  la  grande  nef.  On  pénétrait 
dans  l'intérieur  du  sanctuaire  par  un  vaste  portique  latéral 
orné  de  figures  en  pierres.  Toutes  ces  constructions  élaient 
dominées  par  une  haute  tour  crénelée.  Malheureusement  de 
cette  construction  il  ne  reste  plus  aujourd'hui  qu'une  porte  laté- 
rale. Seul,  l'un  des  cloîtres  de  l'antique  monastère  est  demeuré 
presque  instact  :  «  décoré  de  nombreuses  colonnes.de  curieux 
bas- reliefs  et  d'admirables  chapiteaux,  il  fait  de  nos  jours  l'é- 
tonnement  des  archéologues  et  témoigne  de  l'habileté  peu  com- 
mune des  artistes  qui  élevèrent  un  pareil  monument  (a)  ». 

(i)  A.  Michel,  Histoire  de  l'art,  t.  I,  p.  643. 

(a)  Voir  pour  les  détails  :  Don  Feuoti*,  Histoire  de  l'abbaye  de  Silos, 
pp.  4a  et  3^6. 
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Très  probablement  d'habiles  tailleurs  de  pierre  maures  habi- 
tués à  exécuter  à  la  fine  pointe  de  leurs  ciseaux  des  travaux 
de  dentelles  furent  choisis  parmi  les  prisonniers  de  guerre  et 
envoyés  par  le  roi  à  Silos.  Ferdinand  entendait  que  cette  nou- 
velle abbaye  de  Castille  ne  le  cédât  à  aucune  autre  d'Espa- 
gne. Le  moine  Grimald  nous  rapporte  néanmoins  que  saint 
Dominique  ne  parvint  à  ses  fins  qu'au  prix  d'un  immense 
labeur  et  de  lourdes  angoisses. 

Le  savant  abbé  n'avait  cependant  pas  attendu  que  la  basilique 
et  les  cloîtres  fussent  terminés  pour  entreprendre  une  autre 
œuvre  non  moins  importante  et  qui  devait  être  plus  durable. 
Il  avait  eu  dès  son  jeune  âge  la  passion  de  l'étude  ;  or,  parmi 
toutes  ses  préoccupations  administratives  et  architecturales, 
il  avait  conservé,  ce  qui  est  rare,  le  culte  des  livres  et  de  la 
lecture.  Les  religieux  le  rencontraient  fréquemment  sous  le 
cloître,  soutenant  du  bras  son  livre,  étudiant  et  méditant  (i). 
Car  il  existait  une  bibliothèque  rudimentaire  à  l'abbaye  de  Silos, 
et  Dominique  avait  entrepris  de  la  renouveler,  sachant  que 
c'est  là  une  œuvre  aussi  difficile,  aussi  indispensable  et  souvent 
plus  méritoire  que  l'aménagement  et  la  reconstruction  d'un 
monastère.  Et  n'allons  pas,  ici  non  plus,  imaginer  qu'il  s'agis- 
sait d'une  toute  petite  bibliothèque  de  couvent  assez  insigni- 
fiante. L'abbé  de  Silos,  l'éminent  bénédictin,  était  vraiment, 
répétons-le,  un  génie,  et  il  voyait  très  grand.  Disons  de  suite 
que  la  bibliothèque  qu'il  rassembla  devint  en  peu  d'années 
tout  simplement  la  plus  riche  en  manuscrits  qui  existât  au 
monde.  Ces  manuscrits,  lors  de  la  dispersion  des  religieux  en 
Espagne,  furent,  par  une  suite  de  vicissitudes  et  de  persécutions 
que  les  bibliophiles  espagnols  déplorent  amèrement,  vendues 
aux  enchères  dans  la  ville  de  Paris  en  juin  1878;  la  plupart 
furent  achetés  par  la  Bibliothèque  Nationale  et  le  Bristish 
Muséum.  La  valeur  de  ces  manuscrits  est  inestimable  et  abso- 
lument hors  de  prix.  Quand  le  roi  d'Espagne,  Philippe  II,  le 
fils  de  Charles-Quint,  se  montra  désireux  d'en  faire  l'acquisi- 
tion, les  moines  de  Silos  consentirent  seulement  à  lui  en  prêter 
quelques-uns  contre  un  reçu  en  bonne  et  due  forme.  Comment 
saint  Dominique  de  Silos  avait-il  procédé  pour  inaugurer  la 
création  de  cette  merveilleuse  bibliothèque?  Disposant  de  nom- 

(1)  «  Super  brachium  quemdam  ferens  librum.  »  Vergara,  ibid., 
p.  435. 
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breuses  vocations,  ayant  fondé  dans  son  monastère,  selon  la 
coutume  bénédictine,  un  séminaire  pour  les  jeunes  gens  bien 
doués  qui  prenaient  l'habit,  il  avait  pu  organiser  assez  rapide- 
ment une  école  de  copistes.  Ces  religieux,  possédant  bien  le 
latin,  ayant  une  belle  main,  se  vouaient  littéralement,  c'est  bien 
le  cas  de  le  dire,  à  la  copie  des  manuscrits  que  Dominique  se 
faisait  prêter  parle  roi,  les  princes,  les  évêques  et  les  abbés  des 
grands  monastères.  Nous  savons  que  le  maître  de  cette  école, 
le  moine  Ericonus,  se  chargea  de  copier  à  lui  seul  les  vingt 
livres  des  Elymologies  de  saint  Isidore.  Il  acheva  ce  travail  une 
année  avant  la  mort  de  saint  Dominique.  Il  avait  craint 
de  mourir  à  la  tâche,  c'est  pourquoi  en  terminant  il  remer- 
ciait Dieu  avec  une  émotion  sincère  :  «  C'est  fini,  Deo  gra- 
ttas. Je  bénis  le  ciel  qui  m'a  permis  de  venir  à  bout  de  ce 
manuscrit.  Je  bénis  le  roi.  Ce  livre  des  Elymologies  a  été  ter- 
miné l'an  MCX,  le  neuvième  jour  des  Kalendes  de  Septembre, 
le  roi  régnant  étant  Sanche  et  l'abbé  du  monastère  Domi- 
nique. »  On  le  voit,  l'achèvement  d'un  grand  manuscrit  était 
un  événement  aussi  considérable  que  celui  d'un  monument. 
Et  c'était  bien  plus  vite  fait  de  construire  un  prieuré  avec  son 
église  que  d'achever  la  transcription  des  Etymologies  de  saint 
Isidore.  Ce  précieux  travail  est  aujourd'hui  la  propriété  de  la 
Bibliothèque  Nationale.  D'autres  manuscrits  ont  été  conservés 
à  Silos.  Le  soin,  l'art,  l'infinie  délicatesse  avec  lesquels  les 
lettres,  surtout  les  capitales  ou  onciales,  ont  été  enluminées, 
la  pureté  et  la  splendeur  des  couleurs,  l'élégance  des  courbes, 
des  arabesques,  font  la  stupéfaction  du  visiteur.  On  se  rend 
compte  que  ces  anciens  moines  bénédictins  travaillaient  avec 
la  sérénité,  la  patience  inaltérable  de  ceux  qui  agissent  sous 
le  regard  de  Dieu  et  en  vue  de  l'éternité. 

La  copie  est  un  labeur  ingrat,  tout  d'imitation  ou  d'exécu- 
tion. Mais  saint  Dominique  avait  institué,  protégé,  favorisé  de 
toute  manière  les  études.  Quelques  religieux  mieux  doués 
firent  de  tels  progrès  qu'ils  étaient  capables,  non  seulement 
de  faire  de  la  copie,  mais  d'écrire  en  un  latin  correct  et  élé- 
gant l'histoire  de  leur  temps.  On  étudiait  en  effet  au  séminaire 
de  l'abbaye  non  seulement  les  œuvres  des  Pères,  mais  celles 
des  classiques  latins  (i).  Le  moine  Grimald,  qui  nous  a  laissé 

(i)  Parmi  les  œuvres  copiées  par  les  moines  de  Silos,  nous  ren- 
controns Boèce,  Salluste,  Orose,  etc.  Quels  sont  aujourd'hui  ceux 
d'entre  nous  qui  lisent  ces  ouvrages? 
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la  vie  de  son  maître,  était  évidemment  très  versé  en  composi- 
tion latine  et  en  thème  latin.  Dans  cet  ordre  encore,  l'impulsion 
imprimée  par  Dominique  à  son  école  devait  aboutir  à  une 
œuvre  magistrale.  Il  n'est  pas  possible  de  lire  une  histoire  de 
l'Espagne  du  XI"  siècle  sans  voir  constamment  cité,  au  bas  des 
pages,  l'anonyme  de  Silos.  Cet  auteur,  dont  le  sens  historique, 
l'érudition  et,  par  suite,  l'autorité  sont  unanimement  incon- 
testés, était  un  disciple  presque  immédiat  du  saint.  Il  compo- 
sait, en  effet,  au  début  du  XII"  siècle,  une  histoire  du  roi 
Alphonse  VI,  dont  on  ne  saurait  trop  vivement  déplorer  la  dis- 
parition, mais  il  avait  fait  précéder  son  œuvre  d'une  importante 
Introduction  résumant  les  faits  des  prédécesseurs.  Cette  Intro- 
duction, ce  vestibule  d'une  œuvre  monumentale,  constitue  un 
des  documents  les  plus  précieux  de  l'histoire  espagnole  au 
XI"  siècle. 

>ous  n'en  finirions  pas  si  nous  persistions  à  décrire  par 
le  menu  l'œuvre  accomplie  par  saint  Dominique  en  son  abbaye 
de  Silos.  Il  est  cependant  une  création  que  nous  ne  pouvons 
passer  sous  silence,  non  seulement  à  cause  de  son  importance, 
mais  à  cause  de  sa  nature  et  de  sa  raison  d'être  :  nous  voulons 
parler  du  Trésor  de  l'abbaye.  Le  Trésor  dont  il  est  ici  question 
consiste,  on  le  devine,  dans  la  collection  des  reliquaires,  des 
vases  sacrés,  des  croix,  des  ornements  précieux,  etc..  Mais  l'ac- 
cumulation d'un  trésor  de  ce  genre  dans  un  monastère,  chez 
des  religieux  voués  à  la  pauvreté,  n'est-elle  pas  un  paradoxe,  un 
abus?  Saint  Bernard  devait  le  penser  et  proscrire  radicalement 
cet  usage  des  richesses  et  du  luxe,  fut-il  exclusivement  consacré 
à  la  magnificence  du  culte.  Saint  François  d'Assise  devait  aussi 
le  condamner.  Saint  Dominique  de  Silos  eut-il  donc  tort,céda- 
t-il  en  ce  point  à  l'influence  défectueuse  de  Cluny  ?  Saint  Ber- 
nard et  saint  François  d'Assise  ont  réagi  contre  des  abus,  et  leur 
réforme  fut  inspirée  par  Dieu.  Il  n'en  demeure  pas  moins  que 
la  pauvreté  absolue  cbez  des  religieux  qui  se  vouent  à  l'étude 
pour  le  plus  grand  bien  de  l'Église  et  de  la  société  n'est  guère 
possible.  La  création  d'une  bibliothèque,  surtout  au  moyen  âge, 
supposait  et  représentait  une  fortune.  La  religion  catholique 
a  toujours  mis  les  arts,  musique,  peinture,  sculpture,  au  ser- 
vice du  culte  divin,  et  la  suppression  absolue  de  tout  décor  ne 
laisserait  pas  de  présenter  quelque  analogie  avec  le  protestan- 
tisme. Les  abus  dans  la  liturgie,  le  chant,  la  sculpture,  ne 
condamnent  pas  l'usage.  La  solution  apportée  par  la  tradition 
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bénédictine,  renouvelée  par  les  premiers  fondateurs  de  Cluny, 
adoptée  par  saint  Dominique  de  Silos,  était  la  plus  intégrale, 
la  plus  durable.  On  exigeait  impérieusement  du  moine  la  pau- 
vreté individuelle,  on  permettait  à  la  communauté,  aux 
abbayes,  de  grandes  possessions.  C'était  le  seul  moyen  de  sauve- 
garder, à  la  fois,  la  vertu  du  religieux  et  la  haute  culture  intel- 
lectuelle, artistique,  civilisatrice  de  l'Ordre  Bénédictin.  IVous 
ne  saurions  donc  blâmer  saint  Dominique  de  Silos,  cet  ascète 
d'une  pauvreté  individuelle  exemplaire,  d'avoir  utilisé  l'art  des 
orfèvres  pour  rehausser  la  magnificence  du  culte,  et  d'avoir 
constitué  un  Trésor  sacré.  La  maîtresse  pièce  de  ce  trésor  est 
un  magnifique  calice  en  argent,  conservé  à  l'abbaye  de  Silos. 
Il  s'agit  d'un  calice  ministériel,  c'est-à-dire  destiné  à  distribuer 
la  communion  aux  fidèles,  car  ceux-ci  à  cette  époque  commu- 
niaient encore  sous  les  deux  espèces.  Le  calice  ne  mesure  pas 
moins  de  trente  centimètres  de  hauteur,  et  contient  un  litre  et 
demi.  Il  a  été  probablement  coulé  et  ouvragé  par  quelque 
prisonnier  maure  au  service  de  l'abbaye.  Les  Maures,  en  effet, 
excellaient  dans  ces  ouvrages  de  fine  ornementation. 


Mais  il  nous  tarde  d'arriver  à  l'apostolat  extérieur  de  saint 
Dominique.  Les  dépendances  de  l'abbaye  étaient  devenues 
nombreuses,  et  quelques-unes  étaient  fort  éloignées.  C'est  ainsi 
que  le  prieuré  de  Sainte-Marie  de  Mamblas,  donné  par  le  roi 
Sanche  II  en  1067,  était  situé  non  loin  de  Valladolid.  D'autre 
part,  la  vie  matérielle  et  religieuse  dans  le  monastère  de  Silos 
avait  été  parfaitement  organisée  et  confiée  aux  soins  d'un  prieur 
fervent  et  prudent.  Dominique  pouvait  sans  inquiétude  se 
permettre  des  absences  prolongées,  d'ailleurs  nécessaires.  Les 
prieurés,  les  paroisses,  les  petits  couvents  d'hommes  et  de 
femmes  que  le  roi  et  les  princes  avaient  agrégés  à  la  grande 
abbaye,  éprouvaient  le  besoin  le  plus  urgent  de  sa  direction. 
En  tant  que  prélat  il  jouissait  du  privilège  d'annoncer  la  parole 
de  Dieu,  et  il  ne  se  faisait  pas  faute  d'en  user  dans  tous  les 
lieux  où  il  s'arrêtait.  Nous  le  voyons  à  Monlerrubio,  village 
situé  à  quarante  kilomètres  environ  de  Silos,  prêcher,  non 

(1)  Voir  Dom  Eugène  Roulin,  L'Ancien  Trésor  de  l'abbaye  de  Silos, 
pp.  35  et  sq. 
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dans  l'église,  sans  doute  parce  qu'elle  se  trouva  trop  petite  pour 
contenir  la  foule  des  auditeurs,  mais  sur  la  place  publique 
devant  l'église  même.  Après  avoir  été  un  mystique,  un  profes- 
seur, un  prieur,  un  fondateur  et  un  constructeur,  l'abbé 
Dominique  devenait  un  grand  apôtre.  Bien  plus,  parce  qu'il 
était  vraiment  un  homme  de  Dieu,  un  saint,  il  se  vit  récom- 
penser par  le  don  des  miracles,  et  de  ce  jour  il  fut  un  thau- 
maturge. A  Monterrubio  même,  où  nous  venons  de  le  voir 
prêcher  au  grand  air,  de  pauvres  gens  lui  amenèrent  un  lépreux 
couvert  d'ulcères.  Ils  le  suppliaient  de  le  guérir,  ne  doutant 
nullement  qu'il  ne  le  put.  Dominique,  admirant  la  foi  de  ce 
peuple  et  se  souvenant  de  la  promesse  de  Jésus  que  tout  est 
possible  au  croyant,  résolut  de  recourir  à  la  toute-puissance 
divine.  Il  commença  par  célébrer  le  saint  sacrifice  de  la  Messe, 
dans  une  chapelle  dédiée  à  saint  Martin,  la  foule  s'associant 
avec  ferveur  à  ses  prières.  Quand  l'office  fut  terminé,  il  fit 
porter  le  lépreux  dans  une  maison  voisine,  lui  recommanda 
d'avoir  confiance  en  Dieu,  ordonna  qu'on  le  dépouillât  de  ses 
vêtements,  puis  lui  lava  tout  le  corps  avec  un  remède  rudi- 
mentaire  composé  d'eau  et  de  sel.  Les  ulcères  commen- 
cèrent à  disparaître  et,  quelques  jours  après,  le  lépreux 
était  complètement  guéri.  Un  tel  récit  n'est  pas  inventé,  et 
nous  le  tenons  pour  absolument  authentique.  Saint  Domi- 
nique de  Silos  procède,  comme  tous  les  thaumaturges,  de 
l'Ancien  et  du  Nouveau  Testament.  Avant  tout  il  a  recours  à  la 
prière,  il  ne  croit  pas  cependant  pouvoir  se  passer  de  tout 
moyen  humain,  au  moins  d'un  simulacre  de  remède  :  il  lave 
la  plaie,  dans  un  autre  cas  il  humectera  les  yeux  d'un  aveugle 
d'une  eau  de  source  très  pure.  Dieu  fait  le  reste,  et  bientôt  le 
malade  est  miraculeusement  guéri. 

On  n'ignore  pas  que  les  saints  sont  doués  de  faveurs  spécia- 
les :  les  uns  guérissent  de  la  fièvre,  d'autres  de  la  peste;  même 
les  premiers  disciples  des  apôtres  —  nous  le  savons  par  saint 
Paul  —  étaient  favorisés  de  charismes  particuliers.  La  grande 
spécialité  de  saint  Dominique  de  Silos  fut  la  délivrance  mira- 
culeuse des  prisonniers  chrétiens  captifs  des  Maures.  Ils  étaient 
employés  comme  esclaves  travaillant  sous  le  fouet  des  surveil- 
lants, ou  bien,  sort  plus  affreux  encore,  détenus  dans  des  cachots 
noirs  et  infects,  les  pieds  rivés  par  des  anneaux  à  des  chaînes 
de  fer.  Les  familles  pauvres,  pour  racheter  leurs  captifs,  s'im- 
posaient les  plus  lourds  sacrifices,  se  privant  de  nourriture, 
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travaillant  jour  et  nuit  et  ne  parvenant  pas  toujours  à  réunir 
la  lourde  rançon  qu'exigeaient  les  Maures.  Dominique  aimait 
les  pauvres,  et  il  éprouvait  par  sympathie  leurs  tortures  morales 
aussi  douloureusement  que  si  elles  eussent  été  siennes  ;il  savait 
quelle  épreuve  douloureuse  c'était  pour  des  parents,  une 
épouse,  des  enfants,  que  la  captivité  d'un  fils,  d'un  mari,  d'un 
frère  esclave  des  ennemis.  Une  famille  du  village  de  Soto  vint 
un  jour  recourir  à  sa  charité  et  à  sa  miséricorde.  L'un  des  fils 
avait  été  enlevé  dans  une  razzia  audacieuse  par  les  infidèles  et 
ceux-ci  réclamaient  une  rançon  énorme,  plus  de  cinq  mille 
francs  de  notre  monnaie.  Les  pauvres  gens  avaient  vendu  tout 
leur  bétail  sans  parvenir  à  compléter  la  somme  requise.  L'abbé 
de  Silos  releva  leur  courage,  leur  fit  donner  un  cheval  pour 
leur  culture,  et  leur  promit  de  demander  à  Dieu  la  délivrance 
du  prisonnier,  Quelques  jours  plus  tard  le  captif  rentrait  dans 
sa  famille.  Dès  ce  jour  la  renommée  de  Dominique  de  Silos, 
libérateur  des  captifs,  se  répandit  dans  toute  l'Espagne  et 
jusque  chez  les  Maures. 

Cette  notoriété,  cette  prodigieuse  réputation  de  thauma- 
turge accrut  encore  l'autorité  du  grand  abbé  et  contribua  à 
étendre  son  activité  et  à  la  rendre  plus  féconde.  Gomme  chez 
la  plupart  des  saints  bénédictins  qui  ont  débuté  par  la  vie 
cachée  et  se  sont  très  lentement  développés  dans  le  monas- 
tère, l'activité  extérieure  de  Dominique  atteint  son  efflores- 
cence  et  son  plein  épanouissement  dans  les  vingt  et  même 
les  dix  dernières  années  de  son  existence.  Il  était  appelé  par  les 
grandes  abbayes  pour  régler  leurs  différends,  pour  attester  les 
donations  contenues  dans  les  chartes.  C'est  ainsi  que  sa  signa- 
ture se  lit  à  côté  de  celles  des  plus  grands  dignitaires  du  royaume 
de  Navarre,  Ferdinand  le  Grand,  la  reine  Sancia,  le  célèbre 
Rodrigue  de  Diaz,  le  Gid  Campeador.  Le  vénérable  abbé  de 
Silos  devenait  réellement  une  personnalité  nationale.  Par  sa 
sainteté,  il  incarnait  en  effet,  à  l'égal  du  Cid  son  contemporain, 
quoique  d'une  autre  manière,  l'un  des  deux  ou  trois  princi- 
paux idéals  de  la  Vieille-Castille  et  de  toute  l'Espagne.  Rodri- 
gue de  Diaz  a  personnifié  le  héros  vainqueur  de  Maures,  saint 
Ferdinand  le  roi  très  chrétien,  saint  Dominique  de  Silos,  le 
prophète,  l'homme  de  Dieu,  le  thaumaturge.  Ces  hautes  et 
singulières  personnalités  de  l'Ancienne  Loi  qu'on  appelait  les 
prophètes,  les  voyants,  les  juges,  et  qui  possédaient,  à  côté  de 
la  royauté,  une  autorité  nui  generis  à  la  fois  religieuse  et  natio- 
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nale,  ont  eu  des  successeurs  au  moyen  âge,  et  saint  Dominique, 
le  thaumaturge  de  Silos,  fut  l'un  d'eux.  En  io54,  treize  années 
après  l'installation  du  saint,  Ferdinand,  roi  de  Castille,  se 
voyant  attaqué  par  son  frère  le  roi  de  Navarre,  ce  téméraire 
Garcia,  que  nous  connaissons,  ne  crut  pas  pouvoir  choisir 
de  plus  sages  ambassadeurs  de  paix  que  les  deux  plus  saints 
religieux  bénédictins  de  toute  la  région,  Dominique,  abbé  de 
Silos,  et  liïigo,  abbé  d'Ona.  Le  but  était  d'éviter  une  guerre 
fratricide  entre  les  deux  rois  et  leurs  sujets.  Ainsi  donc,  à 
quinze  années  de  distance,  la  destinée,  qui  se  plaît  à  éloigner 
puis  à  rapprocher  les  cours  des  existences  les  plus  di\ erses, 
ramenait  le  moine  Dominique  et  le  roi  Garcia  en  présence 
l'un  de  l'autre.  Le  roi  orgueilleux  apportait  la  guerre,  et  l'hum- 
ble moine  la  paix.  Cette  seconde  fois  comme  la  première,  don 
Garcia  ne  voulut  pas  même  entendre  les  raisons  de  la  sagesse. 
On  rapporte  que,  dans  un  éclat  de  colère,  il  fit  jeter  les  abbés 
Dominique  et  Inigo  hors  de  son  camp.  Quelques  jours  plus 
tard,  les  deux  armées  s'étant  rencontrées,  don  Garcia,  impa- 
tient d'en  venir  aux  mains,  se  précipita  à  la  tête  de  ses  cavaliers 
sur  les  rangs  ennemis.  Mais  les  troupes  de  Castille,  celles-là 
mêmes  que  Fernand  Gonzalez  avait  menées  à  la  victoire 
contre  les  Maures,  étaient  les  plus  résistantes  et  les  plus  solides 
du  monde.  Don  Garcia  vint  s'empaler  sur  la  lance  d'un  cas- 
tillan. Le  choc  le  désarçonna.  On  l'emporta  mourant.  Le 
malheur  le  rendit  plus  sage.  Il  reconnut  ses  fautes,  appela  à 
son  chevet  l'un  des  deux  moines  qu'il  avait  bannis  de  sa 
présence,  le  B.  Inigo.  11  se  confessa  et  mourut  réconcilié  avec 
les  hommes  et  avec  Dieu. 

Dominique  survécut  à  son  persécuteur  longtemps  encore.  Il 
devait  gouverner  l'abbaye  de  Silos  durant  trente-trois  ans  moins 
trente-cinq  jours  et  mourir  à  soixante-treize  ans.  Cette  longue 
durée  de  son  autorité  abbatiale,  autorité  indépendante,  incon- 
testée, monarchique,  est  encore  une  raison  de  l'influence  pro- 
digieuse qu'il  acquit  et  de  la  grande  œuvre  colonisatrice  et 
civilisatrice  qu'il  mena  à  bonne  fin.  Silos,  au  terme  de  son 
existence,  devenait  une  petite  ville,  une  place  forte.  Elle  n'allait 
pas  tarder  à  devenir  la  capitale  d'un  district,  le  merindad  de 
Silos.  Tout  un  département  de  prieurés,  de  petits  ■ullages, 
dépendaient  en  effet  de  l'abbaye.  Dominique  avait  encore  éta- 
bli auprès  de  son  monastère  un  grand  hôpital,  une  école  publi- 
que. Dans  les  derniers  jours  de  sa  vie  on  le  rencontrait  plus 
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fréquemment  dans  le  monastère  sous  les  cloîtres.  C'était  alors 
un  petit  mais  beau  vieillard,  au  visage  vénérable,  ne  se  dépar- 
tant jamais  d'une  sérénité  accorte  et  joyeuse.  Il  était  chauve, 
avait  gardé  une  fine  couronne,  une  auréole  de  cheveux  blancs. 
Dans  sa  figure  émaciée,  ses  yeux  continuaient  à  briller  et  pétil- 
ler. Il  avait  le  nez  fin  et  long,  les  pommettes  saillantes  et 
rosées.  11  s'avançait  avec  gravité,  s'appuyant  sur  un  bâton 
d'or  (i).  Telle  est  la  dernière  vision  que  les  religieux  conservè- 
rent de  l'abbé  Dominique.  Le  20  décembre  1073,  il  mourait 
dans  les  bras  de  ses  disciples  inconsolables. 

A  la  différence  des  grands  hommes,  les  saints  sont  plus 
vénérés  et  plus  invoqués  après  leur  mort  que  durant  leur 
vie.  Les  pauvres  que  l'abbé  de  Silos  avait  tant  aimés  lui 
demeurèrent  fidèles  et  vinrent  de  toute  la  région  en  pèlerinage 
prier  le  saint  de  soulager  leurs  misères.  Car  ce  peuple  plein 
de  bon  sens  et  de  foi  ne  douta  pas  un  instant  que  Dominique 
ne  fût  au  ciel.  Ainsi  fut-il  spontanément  canonisé  par  la  voix 
populaire.  Les  miracles  se  multiplièrent  sur  la  tombe  du  thau- 
maturge. Les  prisonniers  chez  les  Maures  l'invoquaient  pour 
leur  délivrance.  Les  captifs  miraculeusement  libérés  par  son 
intercession  prirent  l'habitude  de  venir  d'abord  remercier  leur 
libérateur.  Lorsque  l'un  d'eux  était  signalé,  la  communauté 
des  moines  venait  processionnellement  l'attendre  au  portail  du 
parvis  et  l'introduisait  dans  la  basilique  parmi  les  chants  d'ac- 
tions de  grâces.  L'heureux  prisonnier  offrait  ses  chaînes  et  ses 
fers  en  ex-voto,  et  on  les  suspendait  aux  murailles  de  la  basili- 
que. Un  certain  nombre  de  ces  chaînes  ont  été  conservées,  et 
elles  se  balancent  aujourd'hui  sous  la  voûte  d'une  sorte  d'a- 
trium conduisant  de  la  basilique  à  la  chapelle  consacrée  au 
saint.  On  comptait  au  moyen  âge  douze  mille  prisonniers  envi- 
ron délivrés  par  l'intercession  de  saint  Dominique  de  Silos.  Il 
était  vraiment  devenu,  selon  l'expression  des  chroniqueurs,  le 
Moïse  de  son  peuple. 

Cependant,  quand  l'Espagne  eut  définitivement  chassé  les 
Maures  des  frontières  et  que  les  captifs  devinrent  de  plus  en 
plus  rares,  la  dévotion  du  peuple  envers  le  thaumaturge  déclina 
progressivement,  le  pèlerinage  fut  moins  fréquenté.  Le  peuple, 
qui  est  intéressé  et  inconstant,  finit  par  oublier  presque  com- 
plètement saint  Dominique.  En  vérité  cependant,  le   grand 

(j)  Voir  les  références  citées  par  Dom  Feroti>-,  op.  c,  p.  61. 
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abbé  avec  ses  religieux,  avait  autant  et  plus  mérité  de  l'Espa- 
gne et  de  toute  la  chrétienté  que  le  Cid  avec  ses  preux.  Les 
abbés  et  les  moines  bénédictins  qui  à  l'époque  de  la  reconqaista 
se  sacrifièrent  corps  et  âme  au  salut  et  à  la  grandeur  de  leur 
pays  par  l'agriculture  méthodique,  l'enseignement  scolaire,  le 
culte  des  lettres,  des  arts,  de  la  religion,  ces  moines  furent 
légion,  et  ils  ont  sauvé,  lors  des  invasions  barbares  et  musul- 
manes, la  civilisation  latine  et  chrétienne.  Il  y  eut  bien  des 
héros  en  Espagne,  et  le  Cid  n'est  que  le  plus  fameux  d'entre 
eux  ;  de  même  en  ce  pays  il  se  rencontra  nombre  de  grands  et 
saints  abbés  bénédictins,  il  semble  cependant  que  saint  Domi- 
nique ait  été  incontestablement  le  plus  populaire,  le  plus 
fameux  de  tous.  On  trouverait  difficilement  au  XIe  siècle  un 
religieux  ayant  réalisé  d'une  manière  aussi  intégrale  et  dans 
toutes  ses  parties  la  conception  idéale  qu'on  se  faisait  du  moine 
chrétien. 


H.  Petitot,  0.  P. 


CHRONIQUE 


Le    Problème    mystique    actuel 
et  les  questions  de  méthode 


La  Revue  Apologétique  publiait  dans  les  deux  numéros  de 
décembre  dernier  une  partie  de  l'Introduction  que  le  R.  P.  Bain- 
vel,  S.  J.,  vient  d'écrire  pour  la  10e  édition  des  Grâces  d'orai- 
son du  P. Poulain.  L'auteur  recherche  quel  est  l'état  actuel 
des  études  mystiques  et  distingue  plusieurs  groupes  :  i°  Groupe 
thérésien  :  P.  Poulain,  M.  Lejeune,  MsrFarges,  etc.  ;  2°  Groupe 
ascético-mystique  :  M.  Saudreau,  etc.;  3°  Groupe  domi- 
nicain; 4°  Synthèse  du  P.  Maréchal;  5°  Synthèse  du  P.  de  la 
Taille.  —  Il  est  intéressant  de  comparer  les  diverses  opinions 
sur  un  sujet  si  important  :  le  fond  de  l'état  mystique  est-il  en 
soi  ordinaire  ou  extraordinaire?  Mais  en  vue^d'une  comparaison 
méthodique  et  approfondie  la  dénomination  des  différents 
groupes  peut  paraître  un  peu  arbitraire  :  le  groupe  dominicain 
est  aussi  ascético-mystique,  et,  tout  en  prétendant  bien  suivre 
sainte  Thérèse  et  saint  Jean  de  la  Croix,  il  partage,  somme 
toute,  les  idées  de  M.  Saudreau,  du  P.  Lamballe,  eudiste,  de  la 
plupart  des  auteurs  bénédictins,  idées  de  plus  en  plus  acceptées 
et  vraiment  conformes  pour  le  fond  à  ce  qu'enseignent  en 
Espagne  le  P.  Vicente  de  Peralta,  0.  M.  G.,  d'accord  avec  le 
P.  Arintero,  0.  P.,  en  Angleterre  Dom  Louismet,  0.  S.  B.,  en 
Allemagne  les  PP.  Weiss  et  Wilms,  O.P.,  Dimmler  et  MerM. 
Grabmann,  en  Autriche  le  P.  Lercher,  qui  tous,  contrairement 
au  P.  Poulain,  au  P.  de  Maumigrry,  à  M^r  Farges,  regardent  la 
vie  mystique  proprement  dite,  en  ce  qu'elle  a  d'essentiel, 
comme  l'épanouissement  normal  de  la  vie  intérieure.  Tel  est 
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aussi  l'enseignement  du  P.  M.  de  la  Taille,  S.  J.,  professeur  à 
l'Université  Grégorienne,  et  de  plusieurs  autres  théologiens  de 
la  Compagnie  de  Jésus. 

Ainsi  se  sont  constitués  deux  groupes  principaux.  Qu'est-ce 
qui  les  différencie  au  point  de  vue  méthode?  Selon  le 
R.  P.  Bainvel,  comparant  la  doctrine  de  M.  Saudreau  à  celle  du 
P.  Poulain,  «  la  différence  est  pour  une  bonne  part  celle  de 
l'imprécis  au  précis  »,  en  ce  sens  que  le  P.  Poulain  ne  se  con- 
tente pas  «  des  assertions  un  peu  vagues  des  anciens  »,  mais 
«  s'appuie  sur  les  explications  plus  précises  de  sainte  Thérèse, 
de  saint  Jean  de  la  Croix,  des  grands  théologiens  mystiques  du 
XVIIe  siècle  ». 

N'est-ce  pas  confondre  la  précision  dans  la  description  des 
faits  relativement  extérieurs  à  la  vie  mystique,  comme  la  liga- 
ture et  l'extase,  avec  la  précision  doctrinale  des  principes,  qui 
seuls  permettent  de  distinguer  l'essence  de  l'état  mystique  et 
les  phénomènes  accidentels  que  peuvent  l'accompagner?  (i; 
Nous  trouvons  chez  M.  Saudreau  beaucoup  plus  de  précision 
doctrinale  que  chez  le  P.  Poulain,  qui,  tout  en  reconnaissant 
que  la  contemplation  infuse  procède  de  certains  dons  du 
Saint-Esprit  (2),  déclarait  :  «  Cette  doctrine  du  rôle  des  dons 
du  Saint-Esprit  n'a  guère  qu'un  intérêt  historique  (3).  »  On 
admet  généralement  au  contraire  qu'elle  est  comme  le  cœur 
même  de  la  théologie  mystique. 

Le  R.  P.  Bainvel,  en  rééditant  l'ouvrage  du  P.  Poulain,  évite 
de  se  prononcer  sur  la  thèse  capitale  de  ce  livre,  qui  considère 
l'état  mystique  comme  un  état  proprement  extraordinaire,  en 
dehors  du  plein  développement  normal  de  la  vie  intérieure, 
comme  une  grâce  nullement  nécessaire  à  la  sainteté,  même  à 
la  haute  sainteté.  Cette  hésitation  à  se  prononcer  est  déjà  un 
signe  que  la  thèse  en  question  ne  peut  vraiment  pas  se  prou- 
ver et  que  sa  valeur  est  de  moins  en  moins  reconnue.  L'intro- 
ducteur se  borne,  somme  toute,  à  essayer  de  montrer  que  la 
thèse  adverse,  à  laquelle  il  concède  plusieurs  points,  n'a  pas 
été  jusqu'ici  suffisamment  démontrée  et  qu'elle  laisse  subsister 
des  objections. 

Nous  voudrions  ici  1°  noter  les  concessions  et  les  objections 


(1)  Cf.  Saudreau,  État  mystique,  2'  éd.,  p.  79-83,  190-208. 
(a)  Grâces  d'oraison,  g*  éd.,  p.  164. 
(3)  Ibid.,  p.  ioa,  note  a. 
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qui   nous    sont   faites,    20   examiner   quelques   questions    de 
méthode  d'un  intérêt  plus  général  et  de  grande  conséquence. 

Si.  —  Concessions  et  objections 

Notons  d'abord  l'importante  concession  qui  nous  est  faite  : 
«  que  dans  des  milieux  favorables,  les  grâces  mystiques  s'épanouis- 
sent comme  naturellement,  soit  »  (1).  C'est  donc  qu'elles  ne  sont 
pas  extraordinaires  par  nature  comme  le  miracle,  la  prophétie, 
les  visions.  Si  elles  étaient  vraiment  en  dehors  de  la  voie  nor- 
male de  la  sainteté,  comment  s  épanouiraient-elles  «  comme 
naturellement  »  dans  les  milieux  favorables?  Un  bon  milieu 
est  ordinairement  requis  pour  la  pleine  évolution  d'un  germe, 
qui  reste  normale  tout  en  exigeant  ces  conditions. 

On  nous  concède  aussi  (2)  que  la  vie  mystique  commence  nor- 
malement avec  les  purifications  passives  des  sens  et  l'oraison  de 
recueillement  passif,  qui,  selon  sainte  Thérèse,  précède  la  quié- 
tude. Ceci  concédé,  nous  ajouterons  :  or  les  puriDcations  pas- 
sives des  sens  et  même  celles  de  l'esprit  sont  nécessaires  pour  la 
parfaite  pureté  et  sainteté  de  l'âme,  comme  l'a  longuement 
montré  saint  Jean  de  la  Croix  (3;.  Donc  la  vie  mystique  n'est 
pas  en  dehors  de  la  voie  normale  qui  conduit  à  la  sainteté. 

Nous  noterons  plus  loin,  p.  466,  d'autres  concessions  plus 
récentes  du  P.  Bainvel. 

Les  objections  qui  nous  sont  faites  sont  notablement  moins 
fortes  que  celles  que  nous  nous  faisions  nous-mêmes  dans  un 
récent  article  (4).  N'est-ce  pas  encore  un  signe  que  la  doctrine 
que  nous  défendons  avec  M.  Saudreau,  le  P.  Arintero,  0.  P.,  le 
P.  de  la  Taille,  S.  J.,  gagne  vraiment  du  terrain? 

Le  R.  P.  Bainvel  résume  nos  conclusions  en  négligeant 
quelques-uns  des  principes  qui  les  fondent,  ce  qui  l'amène  à 
nous  demander  des  précisions  que  nous  avions  déjà  données. 

Nous  n'avons  jamais  soutenu,  comme  on  paraît  nous  le 
prêter  (5),  «  que  les  âmes  mystiques  sont  toujours  les  plus  par- 
faites »;  nous  avons  même  souvent  dit  que  les  grâces  mystiques 
sont  parfois  accordées  à    des    âmes   bien  imparfaites,  tandis 

(i)  Revue  Apologétique,  1"  déc.  19*1,  p.  a88.  —  (a)  Ibid. 

(3)  A'uj7  obscure,  1.  I,  c.  3  ;  1.  Il,  c.  1. 

(4)  Vie  Spirituelle,  janvier  192a  :  L'appel  général  à  la  vie  mystique 
et  l'appel  individuel.  —  (5)  Revue  Apologétique  1"  déc.  1921,  p.  388. 
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que  d'autres  âmes  notablement  plus  avancées  ne  les  ont  pas 
encore  reçues  (i);  mais  ce  n'est  pas  là  l'ordinaire  :  ordinaire- 
ment c'est  aux  parfaits  que  la  contemplation  mystique  est 
accordée.  Même  les  théologiens  des  XVIIe  et  XVIIIe  siècles  qui 
ont  admis  l'existence  de  la  contemplation  acquise  et  lui  ont 
fait  parfois  une  place  certainement  excessive,  reconnaissaient 
généralement,  comme  le  dit  Joseph  du  Saint-Esprit,  qui  les 
suit,  que  Dieu  élève  généralement  (solet  elevare)  à  la  contem- 
plation infuse  les  âmes  qui  s'appliquent  avec  ferveur  à  la  con- 
templation acquise  (2). 

De  plus,  lorsque  nous  disons  que  la  vie  ascétique  est  carac- 
térisée par  la  prédominance  du  mode  humain  des  vertus  chré- 
tiennes, et  la  vie  mystique  par  celle  du  mode  suprahumain  ou 
divin  des  dons  du  Saint-Esprit,  autrement  dit  par  uneconnais- 

(1)  Nous  avons  dit  (Vie  Spirit.  avril  192 1,  p.  2  et  3)  en  suivant  saint 
Jean  de  la  Croix  que  les  voies  illuminative  et  unitive  dans  leur  plé- 
nitude ne  se  trouvent  que  dans  la  vie  mystique,  et  que  si  elles  appa- 
raissent au  cours  de  la  vie  ascétique  c'est  sous  une  forme  encore  bien 
imparfaite. 

(2)  Joseph  du  Saint-Esprit,  C.  D.,  Cursus  Theologiae  mystico-scho- 
lasîicae,  t.  II,  praed.  a,  disp.  8,  q.  4.  p.  71,  n°9<>  :  «  Diximus,  quod 
omnes  docent,  videlicet  quod  animam,  contemplationem  activam  fer- 
vide  exercentem,  solet  Deus  elevare  ad  contemplationem  infusam.  »  On 
ne  peut  donc  soutenir,  comme  on  l'a  dit  récemment,  que,  pour 
Joseph  du  Saint-Esprit,  la  contemplation  infuse  est  extraordinaire  et 
qu'il  est  présomptueux  de  la  désirer;  c'est  oublier  la  distinction  très 
nette  faite  par  ce  théologien  entre  la  contemplation  infuse  et  les 
faveurs  extraordinaires  comme  l'extase  qui  peuvent  l'accompagner. 
Cf.  ibid.,  disp.  11,  q.  2,  n*  18  et  t3,  p.  225. 

Cette  affirmation  de  Joseph  du  Saint-Esprit  et  des  théologiens  qu'il 
suit,  à  savoir  que  Dieu  élève  généralement  à  la  contemplation  infuse 
les  âmes  qui  s'appliquent  avec  ferveur  à  la  contemplation  acquise, 
est  d'autant  plus  remarquable,  qu'il  soutient  que  la  2*  et  la  3*  manière 
d'arroser  dont  parle  sainte  Thérèse  (Vie,  c.  xi  à  xix),  c'est-à-dire  la 
quiétude,  comparée  à  la  noria,  et  l'oraison  suivante,  comparée  au 
ruisseau,  appartiennent  à  la  contemplation  acquise.  Cela  nous  paraît 
contraire  à  sainte  Thérèse,  qui  déclare  nettement,  Vie,  ch.  xiv,  que 
l'oraison  de  quiétude  est  surnaturelle  et  que  nous  ne  pouvons  l'avoir 
par  notre  propre  industrie  ;  mais  cela  montre  que  pour  ces  théolo- 
giens l'oraison  symbolisée  par  la  4*  manière  d'arroser  (la  pluie)  n'est 
pas  extraordinaire,  puisque  pour  eux  Dieu  l'accorde  généralement 
aux  âmes  qui  se  sont  exercées  avec  ferveur  dans  les  degrés  précé- 
dents. 
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sance  infuse  et  un  amour  infus,  qui  ne  peuvent  être  le  fruit 
de  notre  activité  personnelle,  nous  ne  voulons  nullement 
réserver  aux  états  mystiques  l'intervention  des  dons  du  Saint- 
Esprit.  Nous  avons  toujours  dit,  au  contraire,  qu'avant  l'état 
mystique  ils  interviennent  d'une  façon  soit  latente  et  assez 
fréquente  (i),  soit  manifeste  mais  rare.  Lorsque  cette  inter- 
vention devient  à  la  fois  fréquente  et  manifeste,  alors  commence, 
disons-nous,  la  vie  mystique  proprement  dite,  caractérisée  par 
la  prédominance  du  mode  divin  des  dons  (2).  Le  P.Bainvel  le 
concède  du  reste,  nous  le  verrons  plu3  loin,  p.  466. 

Par  là  se  peuvent  facilement  concilier  les  quatre  opinions  sur 
la  nature  de  l'état  mystique,  récemment  mentionnées  par  le 
P.  de  Guibert  (3),  la  première  le  faisant  consister  dans  une 
connaissance  infuse  de  Dieu  et  des  choses  divines,  la  seconde 
dans  un  amour  infus,  la  troisième  dans  une  passivité  spéciale  de 
l'âme,  plus  agie  qu'agissante,  la  quatrième  dans  une  attention 
simple  et  amoureuse  à  Dieu;  cette  dernière  ne  peut  en  effet  se 
prolonger  sans  une  intervention  assez  manifeste  des  dons  (4). 

Ce  que  nous  n'admettons  pas,  c'est  que  «  les  dons  doivent 
entrer  enjeu  toutes  les  fois  que  l'âme  reçoit  une  grâce  actuelle  », 
car  une  grâce  actuelle  est  requise  pour  l'exercice  même  le  plus 
imparfait  des  vertus  chrétiennes,  pour  les  actes  remissi  notable- 
ment inférieurs  au  degré  de  charité  que  nous  avons,  et  dans 
ces  actes  on  ne  voit  aucune  influence  des  dons.  Ce  serait  une 
erreur  de  confondre  la  grâce  actuelle  d'abord  excitante,  puis 
coopérante,  qui  nous  meut  à  bien  délibérer  selon  le  mode 
humain,  à  vouloir  et  à  agir  en  conséquence,  avec  l'inspiration 

(1)  Cf.  Joseph  du  Sairt-Esprit,  Cursus,  t.  II,  disp.  7,  q.  1,  n.  38, 
p.  11.  —  (a)  Ibid. 

(3)  Revue  d'Ascétique  et  de  Mystique,  oct.  1930.  A  propos  de  la  con- 
templation mystique,  p.  333-336. 

(4)  Les  deux  premières  opinions  se  peuvent  concilier  par  le  prin- 
cipe de  la  causalité  mutuelle  de  la  connaissance  et  de  l'amour,  «  causae 
ad  invicem  sunt  causae  in  diverso  génère  »  ;  et  il  y  a  ici,  à  des  points 
de  vue  divers,  priorité  soit  de  la  connaissance  soit  de  l'amour,  comme 
au  terme  de  la  délibération,  lorsque  la  volonté  libre  arrête  le  dernier 
jugement  pratique  qui  dirige  son  élection.  La  troisième  opinion 
mentionne  la  passivité  spéciale  qui  convient  à  la  fois  à  la  connaissance 
infuse  et  à  l'amour  infus,  qui  sont  réunis  dans  V attention  simple  et 
amoureuse  dont  parle  la  quatrième  opinion.  Il  n'est  donc  pas  bien 
difficile  de  s'entendre  sur  ce  point,  les  divergences  peuvent  n'être  ici 
que  verbales. 
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du  Saint-Esprit  à  laquelle  les  dons  nous  rendent  dociles,  sans 
que  nous  ayons  à  délibérer  selon  le  mode  humain.  Il  se  peut 
bien  qu'une  inspiration  latente  accompagne  assez  souvent  la 
délibération  et  le  travail  humain,  comme  la  brise  facilite  le 
travail  du  rameur  ;  mais  le  mode  divin  d'agir  reste  spécifique- 
ment distinct  du  mode  humain  et  lorsqu'il  prédomine  dans  un 
acte  ou  un  état,  à  tel  point  que  cet  acte  et  cet  état  ne  peuvent 
être  produits  par  notre  industrie  ou  activité  humaine  aidée  de  la 
grâce  actuelle  requise  à  l'exercice  des  vertus,  alors  on  dit  que 
cet  état  est  passif.  De  même  lorsque  le  vent  souffle  assez  pour 
que  la  barque  avance  sans  qu'il  soit  nécessaire  de  ramer,  il  ne 
dépend  pas  de  l'activité  du  rameur  qu'elle  avance  ainsi.  Il  y  a 
donc  plus  qu'une  différence  de  degré  entre  le  mode  humain  des 
vertus  et  de  la  grâce  actuelle  correspondante,  et  le  mode  divin 
des  dons  du  Saint-Esprit;  il  y  a  une  différence  spécifique.  Cette 
différence  spécifique  n'existerait  pas  si  la  motion  divine  était 
seulement  plus  intense,  elle  provient  de  ce  que  la  régulation 
objective  de  l'acte  est  formellement  différente,  suivant  qu'elle 
procède  de  la  raison,  qui,  éclairée  par  la  foi,  délibère  humaine- 
ment, ou  de  l'inspiration  du  Saint-Esprit  supérieure  à  toute 
délibération  humaine,  à  tout  procédé  discursif,  qu'il  soit  intrin- 
sèque à  la  prudence,  ou  qu'il  dispose  à  faire  au  moment  voulu 
des  actes  de  foi,  d'espérance  ou  de  charité  (t). 

La  contemplation  infuse  procède  ainsi  de  la  foi  et  d'un  don 
du  Saint-Esprit,  principalement  du  don  de  sagesse.  Cajetan 
montre  avec  saint  Thomas  que  cette  contemplation  est  un  acte 
qui  est  produit  substantiellement  par  la  vertu  de  foi,  mais  qui 
est  modifié  par  le  don  de  sagesse  (2).  Tel  est  aussi  l'enseigne- 

(1)  Cf.  I*  II",  q.  68,  a.  1  :  «  Virtutes  huraaaae  perficiunt  hominem 
secundum  quod  homo  natus  est  moveri  per  rationem  in  his,  quae  inte- 
rius  vel  esterius  agit.  Oportet  igitur  inesse  homini  altiores  perfec- 
tiones,  secundum  quas  sit  dispositus  ad  hoc,  quod  divinitus  movea- 
tur...  ut  efficiatur  prompte  mobilis  ab  inspiratione  divina...  Et  Philoso- 
phus  etiam  dicit  in  c.  de  bona  fortuna  (Magn.  Mor.,  1.  7,  c.  8),  quod 
his  qui  moventur  per  instinctum  divinum,  non  expedit  consiliari 
secundum  rationem  humanam,  sed  quod  sequantur  interiorem  ins- 
tinctum ;  quia  moventur  a  meliori  principio  quam  sit  ratio  humana; 
et  hoc  est,  quod  quidam  dicunt,  quod  dona  perficiunt  hominem  ad 
altiores  actus,  quam  sint  actus  virtutum.  »  Voir  Jean  de  Saint-Thomas 
sur  cet  article.  Il  est  clair  que  toute  grâce  actuelle  ne  nous  dispense 
pas  de  délibérer. 

(a)  Cajetas  in  II'*  II"  q.  45,  a.  1. 
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ment  de  Jean  de  Saint-Thomas  (i),  de  Valgornera  (a).  Joseph 
du  Saint-Esprit,  CD.,  adopte  aussi  cette  conclusion;  il  n'y  a 
pas  deux  actes,  mais  un  seul,  qui  procède  quant  à  sa  substance 
de  la  foi  et  quant  à  son  mode  suprahumain  du  don  de 
sagesse  (3).  Ce  mode  suprahumain  dans  la  contemplation  infuse 
n'est  pas  seulement  latent,  mais  plus  ou  moins  manifeste.  On 
a  ainsi,  sous  l'inspiration  du  Saint-Esprit,  cette  connaissance 
par  connaturalité  aux  choses  divines  et  quasi  expérimentale, 
qu'on  ne  possède  certes  pas  à  volonté,  tandis  qu'on  peut  à 
volonté,  même  en  état  de  péché  mortel,  avec  une  grâce  actuelle, 
faire  un  acte  de  foi. 

Lorsque  ensuite  nous  disons  que  la  vie  mystique  commence 
normalement  avec  les  purifications  passives  des  sens  et  l'orai- 
son de  recueillement  passif,  on  nous  demande  parquoi  se  dis- 
tinguent ces  purifications  et  ce  recueillement  passifs.  Mais  pré- 
cisément parce  que  c'est  un  état  qu'on  ne  peut  se  procurer  par 
sa  propre  industrie,  comme  le  montrent  longuement  sainte 
Thérèse  et  saint  Jean  de  la  Croix.  Et  en  affirmant  cela  nous 
ne  définissons  pas  idem  per  idem,  mais  nous  montrons  dans 
l'ordre  des  faits  où  commence  à  se  vérifier  la  définition  préa- 
lablement établie. 

On  nous  dit  aussi  qu'il  est  des  textes  formels  de  saint  Fran- 
çois de  Sales,  de  saint  Alphonse  de  Liguori,  du  P.Balthasar 
Alvarez,  de  sainte  Thérèse,  de  Benoît  XIV,  dont  le  sens  semble 
directement  contraire  à  ce  que  nous  affirmons,  c'est-à-dire  à 
l'appel  général  et  éloigné  de  toutes  les  âmes  en  état  de  grâce  à 
la  vie  mystique.  Cependant  on  ne  peut  éviter  de  mettre  en 
note  :  «  il  est  vrai,  la  pensée  de  sainte  Thérèse  et  celle  de  saint 
François  de  Sales  restent  discutables  »  (4).  Est-ce  à  dire  alors 
que  ces  grands  saints  n'ont  pas  vu  clair  ou  n'ont  pas  su  s'ex- 
primer sur  la  question  la  plus  fondamentale  de  toute  la  théo- 
logie mystique?  Ce  serait  singulièrement  diminuer  les  mérites 
des  maîtres  dont  on  se  réclame  constamment.  En  parlant  ainsi 
on  parait  oublier  les  études  récentes  où  ont  été  comparés  et 
classés  les  divers  textes  de  sainte  Thérèse,  pour  discerner  ceux 


(i)  De  donis,  d.  18,  a.  &. 

(a)  Theol.  myslica  S.  Thomae,  t.  I,  p.  471  ;  t.  II,  p.  44ô. 

(3)  Cursus   Theol.    scol.-mysticse,  t.  II,   disp.  i3,  p.  3g5,  où  est  aussi 
cité  Suarez  comme  admettant  cette  conclusion. 

(4)  Revue  Apologétique  1"  déc,  p.  288. 

4 
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où  elle  affirme  nettement  l'appel  général  et  éloigné,  et  ceux 
où  elle  vise  des  exceptions  relatives  à  l'appel  individuel  pro- 
chain. Les  travaux  de  M.Saudreau,  du  P.Arintero,  0.  P.,  du 
P.  Garate,  S.J.,  du  P.Lamballe,  ne  sont  pas  sans  nous  avoir 
donné  quelques  résultats  certains.  On  cite  toujours  un  texte  de 
sainte  Thérèse  :  «  Dieu  peut  conduire  les  âmes  aux  demeures 
supérieures  sans  les  faire  passer  par  ce  chemin  raccourci  »  (i), 
et  l'on  entend  par  ces  derniers  mots  :  le  chemin  raccourci  de  la 
contemplation  mystique,  alors  qu'ils  veulent  dire,  comme  l'a 
montré  M.  Saudrcau  (2),  le  chemin  raccourci  de  l'état  extatique 
et  des  douceurs  qui  s'y  trouvent. 

Le  R.  P.  Bainvel  recommande  à  bon  droit  de  procéder  aussi 
méthodiquement  que  possible  et  de  ne  pas  prendre  des  hypo- 
thèses pour  des  réalités,  mais  lui-même  n'admet-il  pas  trop 
vite  comme  un  fait  incontestable  que  pour  certaines  âmes  les 
états  mystiques  ne  commencent  qu'à  «  de  très  hauts  sommets 
de  grâce  et  de  sainteté  »  ?  Il  ajoute  :  «  la  sainteté  n'est  donc 
pas  fonction  des  états  mystiques  »  (3).  Jl  nous  pardonnera  de 
regarder  à  notre  tour  à  la  loupe  cette  assertion,  et  de  nous  mon- 
trer tardas  ad  credendum.  Comment  a-t-on  su  que  ces  âmes 
étaient  arrivées  à  de  très  hauts  sommets  de  sainteté  sans  même 
passer  par  la  purification  passive  des  sens  «  qui  est  commune 
aux  commençants  »,  dit  saint  Jean  de  la  Croix.  Xuil  obscure, 
1.1,0.8. 

On  voit  que  ces  objections  et  demandes  de  précision  n'attei- 
gnent pas  les  trois  principes  fondamentaux  de  notre  doctrine, 
que  nous  avons  exposés  ici  (Ji).  Bien  plus,  on  nous  les  concède 
presque,  en  reconnaissant  que  la  vie  mystique  est  caractérisée 
par  la  prédominance  du  mode  divin  des  dons  du  Saint-Esprit 
sur  le  mode  humain  des  vertus  (5),  que  «  les  grâces  mystiques 
sont  un  puissant  moyen  de  sanctification  »  (6),  qu'  «  elles 
sont  dans  leur  fond  intime  des  grâces  de  sanctification  person- 
nelle »,  et  non  de  l'ordre  des  grâces  gratis  datae  (7). 


(1)  Château  intérieur,  V*  Dem.,  ch.  m. 

(a)  État  mystique,  2'  éd.,  p.  5o  ;  Vie  d'Union,  3'  éd.,  p.  a63. 

(3)  Revue  Apologétique,  x5  déc.  1921,  p.  348. 

(4)  Vie  Spirituelle,  déc.  19a  1.  L'appel  général   à  la  vie  mystique  et 
l'appel  individuel,  p.  1G6-188. 

(5)  Bévue    d'Ascétique    et    de    Mystique,  janv.  1933,    p.  62,    art.  du 
P.  Bainvel. 

(6)  Ibid.,  p.G3.        (7)  Ilid.,  p.67. 
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Rappelons  nos  trois  principes  :  la  vie  intérieure  n'a  son  plein 
développement  normal  que  dans  la  vie  mystique  proprement 
dite,  parce  que  i"  leur  principe  est  le  même  :  la  grâce  des  ver- 
tus et  des  dons;  a°  le  progrès  de  la  première  n'est  tout  ce  qu'il 
doit  être  que  par  les  purilications  passives  qui  appartiennent  à 
la  seconde  ;  3°  leur  fin  est  la  même  :  la  vie  du  ciel,  et  seule  la 
vie  mystique  y  dispose  immédiatement,  d'une  façon  parfaite. 
Tant  que  ces  principes  subsistent,  la  doctrine  demeure  établie 
dans  ce  qu'elle  a  d'essentiel  (i). 

Récemment  Dom  J.  Huyben,  O.S.B.,  nous  montrait  histo- 
riquement de  la  façon  la  plus  évidente  que  c'était  la  doctrine 
commune  au  Moyen  Age  (a). 

Mais  on  nous  invite  aussi  à  examiner  des  questions  de  mé- 

(i)  Cette  question  se  rattache  à  la  division  suivante  de  la  Puissance 
divine  : 

•^  (         ordinaire       {  surnaturelles,  i  :  vie  de  la  grâce,  sainteté,  vie  étemelle. 

■3  \     selon  les  lois     )  naturelles.       a  :  vg.  vie  naturelle  de  l'intelligence. 

8  / 

c  >    pxtriordinaire  (  surnaturelles.  3  :  vg.  visions  extraordinaires, 

«»        ,  ,         .     ,  .„  <  révélations  privées. 

|F  ""^"d"  hls  (  naturelles.       4  :  vg.  miracle  d'ordre  physique. 

Dans  la  question  présente  on  recherche  si  le  fond  essentiel  de  l'état 
mystique  appartient  à  la  i"  catégorie  ou  à  la  3"  ;  celle-ci,  bien  qu'ex- 
traordinaire, est  inférieure  à  la  i"  qui  seule  contient  la  vie  éternelle 
commencée.  Oui  ou  non,  la  vie  mystique  est-elle  le  plein  développe- 
ment normal  de  la  vie  de  la  grâce?  Et  il  ne  s'agit  pas  seulement  de 
la  sainteté  collective  de  l'Église,  qui  requiert  même  les  grâces  grulis 
datae  comme  celle  du  discernement  des  esprits  ;  il  s'agit  de  ce  qui 
est  moralement  nécessaire  dans  la  majorité  des  cas  pour  qu'une  âme  arrive 
à  la  sainteté.  Les  lois  s'appliquent  sallem  ut  in  pluribus. 

(i)  Vie  spirituelle,  janvier  1922,  p.  3 12...  La  Tradition  mystique  au 
moyen-âge  :  textes  de  sainte  Hildegarde,  de  sainte  Elisabeth  de  Schô- 
nau,  de  sainte  Gertrude,  de  B"  Angèle  de  Foligno,  de  sainte  Brigitte, 
de  sainte  Catherine  de  Sienne,  du  B.  Ruysbroeck,  de  Jean  de  Scoon- 
hoven  ;  de  Denys  le  Chartreux.  Dans  l'étude  précédente  du  môme 
auteur  (ibid.,  p.  298-3 1 1)  il  est  montré  que  cette  même  doctrine  du 
caractère  normal,  quoique  éminent,  de  la  vie  mystique  est  admise 
par  saint  Bernard,  Tauler,  Louis  de  Blois,  et  que  personne  ne  la 
contredit  au  Moyen-Age.  Elle  est  aussi  de  la  façon  la  plus  nette  chez 
saint  Bonaventure,  comme  Ta  montré  dans  un  travail  récent  le 
P.  Ephrcm  Longpré,  O.  F.  M.,  Archivum  Fransciscanum  Historicum 
an.  iqa  1 ,  fasc.  I  et  II. 
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thode,  qui  sont  du  plus  grand  intérêt,  nous  le  ferons  très 
volontiers,  et  serons  même  heureux  de  revenir  longuement 
sur  ce  sujet,  s'il  est  nécessaire,  car  il  s'agit  de  l'esprit  même  de 
la  théologie,  particulièrement  de  la  théologie  mystique,  et  de 
l'autorité  en  cette  matière  des  plus  grands  Docteurs  de  l'Église, 
spécialement  de  saint  Thomas. 


Sa.  —  Questions  de  méthode  dans  l'étude  du  problème 
mystique  fondamental. 

i°  La  question  de  savoir  si  le  fond  de  l'état  mystique  est  par 
nature  ordinaire  ou  extraordinaire  n'est  pas  encore  mûre,  nous 
dit-on  (i),  et  dans  l'état  actuel  des  recherches  ne  peut  être 
encore  résolue  ;  il  faut  se  garder  contre  les  généralisations 
hâtives,  contre  les  idées  préconçues.  ><  On  voit  qu'il  reste  bien 
des  questions  à  résoudre  avant  que  la  science  mystique  soit' 
une  science  faite,  comme  l'est,  pour  bien  des  points,  la  théolo- 
gie. On  en  peut  conclure  que  le  temps  n'est  pas  venu  d'une 
synthèse  définitive  (a).  » 

Il  y  a  certes  encore  beaucoup  à  faire;  mais  peut-on  dire  que 
le  problème  initial  et  fondamental  de  la  théologie  mystique 
n'a  pas  encore  été  résolu?  Car  c'est  bien  de  ce  problème  qu'il 
s'agit,  lorsqu'on  se  demande  :  si,  oui  ou  non,  le  fond  de  l'état  - 
mystique  est  par  sa  nature  même  ordinaire  ou  extraordinaire, 
s'il  est  non  seulement  quelque  chose  d'éminent,  et  par  suite/ 
relativement  rare,  mais  une  grâce  de  soi  exceptionnelle,  en 
dehors  de  la  voie  normale  de  la  sainteté.  Nombre  de  règles  de 
direction  en  spiritualité  dépendent  manifestement  de  la  solu- 
tion donnée  à  ce  problème,  qui  ne  peut  être  relégué  à  la  fin 
d'un  traité  de  mystique,  comme  une  question  insoluble,  ou 
encore  irrésolue,  et  sans  importance  pratique. 

Faut-il  dire  que  les  plus  grands  Docteurs  de  l'Église  n'ont  pas 
nettement  posé  cette  question  capitale  de  spiritualité,  ou  qu'ils 
sont  restés  indécis  devant  elle  ;  que  tout  au  moins  ils  ne  se  sont 

(i)  Revue  d 'ascétique  et  de  mystique,  oct.  1910.  P.  de  Guibert,  p.  3ag- 
35i. 
(a)  Revue  Apologétique  i"déc.  19a  1,  p.  289,  article  du  R.  P.  Bainvel. 
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pas  clairement  exprimés  et  que  leur  enseignement  sur  ce  point 
déplus  importants  reste  discutable?  Cela  reviendrait  à  dire, 
qu'après  dix-neuf  siècles  de  Christianisme,  la  science  mysti- 
que est  encore  à  constituer,  puisque  ce  problème  fondamental 
reste  encore  sans  solution.  Après  les  œuvres  d'un  saint  Augus- 
tin, d'un  saint  Grégoire,  d'un  Denys,  d'un  Richard  de  Saint- 
Victor,  d'un  saint  Bonavcnture,  d'un  saint  Thomas,  d'un  Tau- 
ler,  d'un  Ruysbroeck,  d'un  Louis  de  Blois,  d'une  sainte  Thérèse, 
d'un  saint  Jean  de  la  Croix,  d'un  saint  François  de  Sales,  nous 
ne  serions  pas  encore  fixés  sur  ce  qu'on  peut  appeler  les  élé- 
ments de  la  théologie  mystique  :  à  quel  plan  normal  ou  excep- 
tionnel appartient  ce  qui  fait  le  fond  de  l'état  mystique  ?  Si  les 
plus  grands  génies,  qui  avaient  l'expérience  de  cet  état,  n'y 
ont  pas  vu  clair,  serons-nous  plus  heureux  et  parviendrons- 
nous  jamais  à  une  solution  là  où  ils  ont  échoué?  En  réalité, 
celle  question  devait  être  très  simple  pour  ces  grands  saints,  c'est 
nous  qui  la  compliquons,  parce  que  nous  ne  voyons  pas  d'en 
haut,  mais  d'en  bas  :  ce  qui  est  divisé  dans  l'ordre  inférieur  est 
un  et  simple  dans  un  ordre  plus  élevé,  comme  Denys  le  répète 
souvent  (i). 

Il  y  a  quelques  années  quand  on  fondait  des  revues  apologé- 
tiques, plusieurs  travailleurs  pleins  de  bonne  volonté  considé- 
raient l'apologétique  comme  une  science  nouvelle  à  constituer 
méthodiquement.  On  paraissait  oublier  que  Notre-Seigneur, 
les  Apôtres,  les  Pères,  tous  les  grands  théologiens  avaient  fait 
de  l'apologétique,  et  d'une  façon  beaucoup  plus  élevée,  pro- 
fonde et  vivante  que  nous,  sans  tant  se  préoccuper  du  côté 
matériel  et  mécanique  d'une  méthode,  tout  comme  un  peintre 
de  génie  domine  vite  les  procédés  techniques  que  d'autres  ne 
dépasseront  jamais.  Quelques-uns  de  ces  honnêtes  travailleurs 
n'ayant  pas  encore  vu  l'Amérique,  croyaient  qu'elle  était  encore 
à  découvrir  et  que  l'honneur  de  cette  découverte  leur  était 
réservé.  De  ce  qu'ils  n'étaient  pas  parvenus  à  se  faire  une  con- 
viction sur  ce  qu'est  en  nous  le  point  d'insertion  du  surnatu- 
rel, ils  croyaient  que  la  question  de  la  puissance  obédientielle 


(i)  Pour  la  même  raison,  un  saint  Dominique,  qui  portait  toujours 
avec  lui  les  Épîtres  de  saint  Paul,  devait  en  comprendre  le  sens  pro- 
fond incomparablement  mieux  que  bien  des  critiques  modernes,  qui 
souvent  compliquent  par  leurs  procédés  ce  qui  doit  paraître  très 
simple  dans  une  lumière  supérieure. 
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n'avait  jamais  été  résolue  ou  peut-être  même  bien  posée.  Ils 
oubliaient  les  célèbres  controverses  du  temps  de  Baïus. 

De  ce  que  maintenant  nous  voyons  la  nécessité  de  fonder 
différentes  revues  d'ascétique  et  de  mystique,  allons-nous  pen- 
ser qu'il  nous  appartient  de  constituer  une  science  nouvelle  ou 
de  résoudre  enfin  ses  problèmes  fondamentaux?  Ce  serait 
méconnaître  non  seulement  la  valeur  des  œuvres  des  grands 
maîtres  que  nous  venons  de  citer,  mais  aussi  celle  des  livres  des 
Pères  Lallemant,  Surin,  de  Caussade,  Grou,  qui  sont  aux  XVII» 
et  XVIIIe  siècles,  dans  la  Compagnie  de  Jésus,  les  représentants 
de  la  tradition  (i). 

A  ce  point  de  vue  on  pourrait  dire  aussi  bien  que  saint  Tho- 
mas, malgré  son  génie,  n'est  jamais  parvenu  à  voir  si  la  grâce 
efficace  est  efficace  par  elle-même  ou  par  notre  consentement, 
de  sorte  que.  après  lui,  presque  tout  le  traité  de  la  grâce 
actuelle  serait  encore  à  constituer  ;  ou  encore  qu'il  n'a  jamais 
su  déterminer  si  notre  désir  naturel  de  voir  Dieu  est  inefficace 
ou  efficace  comme  devait  le  dire  Baïus.  Ce  seraient  des  théolo- 
giens de  troisième  ou  de  sixième  ordre  qui  auraient  résolu  ces 
grands  problèmes,  dont  dépendent  une  foule  d'au  1res! 


2°  Si  pourtant  les  choses  en  étaient  là,  pourrions-nous  tout 
au  moins  espérer  trouver  la  solution  du  problème  mystique 
principal  par  l'application  des  principes  de  Maîtres  comme^aint 
Augustin  et  saint  Thomas  aux  faits  décrits  par  les  saints  qui  en 
ont  eu  l'expérience?  Le  B.  P.  Bainvel  nous  dit  :  a  Admettons  que 
de  la  comparaison  entre  ces  deux  ordres  d'information...  peut 
jaillir  la  lumière,  elle  n'en  jaillira  pas  en  raccrochant  tant  bien 
que  mal  les  faits  de  la  vie  et  de  l'activité  mystiques,  à  des  prin- 
cipes et  à  des  synthèses  théologiques  admirables,  mais  qui  sont 
le  résultat  de  l'analyse  et  de  l'observation  portant  sur  les  faits 

(i)  Le  P.  de  Caussade  dit,  dans  L'Abandon  à  la  Providence  divine, 
l.II,  ci,  s  7,  p.  67  :«  Ce  qu'on  appelle  grâces  extraordinaires  et  privi- 
légiées est  appelé  ainsi  uniquement  parce  qu'il  y  a  peu  d'âmes  assez 
fidèles  pour  se  rendre  dignes  de  les  recevoir.  C'est  ce  que  l'on  verra 
bien  au  jour  du  jugement.  Hélas  !  on  y  verra  que  ce  n'a  point  été  par 
la  suite  d'une  réserve  de  Dieu,  mais  par  leur  pure  faute,  que  la  plu- 
part des  âmes  auront  été  privées  de  ses  divines  largesses.  » 
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et  le  mouvement  de  la  vie  ordinaire,  normale,  non  sur  ceux  de 
cette  vie  et  de  cette  activité  sui  generis  que  les  anciens  n'avaient 
pas  en  vue  quand  ils  établissaient  leurs  principes  et  construi- 
saient leurs  synthèses  »  (i). 

S'il  en  est  ainsi,  saint  Augustin,  saint  Grégoire,  Denys,  saint 
Bonaventure,  saint  Thomas,  traitant  des  vertus  infuses,  du  pro- 
grès de  la  charité  et  des  dons  du  Saint-Esprit  connexes  avec 
elle,  traitant  de  la  perfection  chrétienne  la  plus  haute,  des 
vertus  de  l'àme  purifiée  (virtutes  purgati  animi),  de  la  con- 
templation infuse,  voire  même  du  ravissement,  et  des  grâces 
gratis  dalae,  n'avaient  pas  en  vue  la  vie  mystique,  qui  était  le 
meilleur  d'eux-mêmes  !  Ils  ne  parlaient  que  «  de  la  vie  ordi- 
naire, normale  »,  dit  le  R.  P.Bainvel.  N'est-ce  pas  supposer  que, 
pour  ces  grands  docteurs,  la  vie  mystique  était  certainement 
au-dessus  du  normal  le  plus  élevé?  N'est-ce  pas  leur  prêter  a 
priori  la  doctrine  même  du  P.  Poulain?  Et  ne  pourrions-nous 
pas  parler  à  notre  tour  «  d'un  défaut  de  méthode  plus  grave 
qu'il  ne  parait  au  premier  abord  et  d'autant  plus  grave  qu'il 
est  inconscient  »?  (a) 

Selon  d'excellents  témoignages,  si  l'on  s'est  longtemps  péné- 
tré de  la  doctrine  de  saint  Thomas  sur  les  vertus  théologales 
et  les  dons  correspondants  et  qu'on  ait  en  même  temps  à  diri- 
ger des  âmes  qui  se  trouvent  dans  la  nuit  passive  de  l'esprit 
nettement  caractérisée,  on  voit  que  cette  doctrine,  loin  d'être 
d'ordre  inférieur  à  ce  qu'expérimentent  ces  âmes  déjà  avancées 
dans  la  vie  mystique,  donne  beaucoup  de  lumière  pour  leur 
direction.  On  voit  surtout  l'utilité  de  ces  épreuves  qui  ont  pour 
but  de  purifier  de  tout  alliage  les  plus  hautes  vertus  et  de  met- 
tre en  un  puissant  relief  leur  motif  formel  d'ordre  tout  sur- 
naturel, inaccessible  sans  la  grâce.  On  comprend  alors  vraiment 
que  les  vertus  théologales  sont  surnaturelles  non  seulement 
par  un  mode,  quoad  modum,  mais  par  leur  essence  même, 
quoad  substantiam,  à  raison  de  l'objet  formel  qui  les  spécifie. 
Alors  apparaissent  tout  le  sens  et  toute  la  portée  du  grand  prin- 
cipe de  la  spécification  des  habitas  et  des  vertus  par  leur  objet 
formel,  principe  qui  éclaire  tout  le  traité  des  vertus  infuses. 
Pes  âmes  contemplatives  très  éprouvées  dans  la  foi,  qui  n'a- 
vaient jamais  entendu  que  la  théorie  de  la  foi  discursive,  fon- 

(i)  Revue  Apologétique,  id  déc.  igai,  p,  35 i-35a. 
(3)  76fd.,  p.  354*. 
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dée  sur  le  raisonnement  humain  ou  l'examen  rationnel  des- 
miracles, ont  trouvé  une  grande  lumière  dans  la  doctrine 
thomiste  de  la  foi  non  discursive,  essentiellement  surnaturelle 
à  raison  de  son  motif  formel,  qui  dépasse  tout  raisonnement 
humain  Ci).  C'est  donc  que  cette  doctrine  n'est  pas  d'ordre 
inférieur  à  la  vie  mystique  proprement  dite.  Si  elle  n'est  pas 
encore  admise  par  tous  les  théologiens,  n'est-ce  pas  à  cause 
de  son  élévation?  Et  faudrait  il  la  déclarer  douteuse,  parce 
qu'elle  n'a  pas  encore  obtenu  tous  les  suffrages? 


3°  Les  études  actuelles  nous  amènent  ainsi  à  reposer  la  ques- 
tion des  rapports  de  la  théologie  et  de  la  science  mystique?  — 
Le  R  P.  Rainvel  nous  dit  :  «  Il  faut  traiter  la  mystique  comme 
une  science  spéciale...  et  se  mettre  en  garde  contre  les  appli- 
cations à  une  science  in  fier l  des  principes  d'une  science  tout 
autre  »  (2).  La  théologie  mystique  doctrinale  ou  spéculative 
ne  serait-elle  donc  plus  une  partie  de  la  Théologie,  puisque 
celle-ci  est  dite  une  science  tout  autre?  Nous  demandons  alors 
quel  est  l'objet  formel  de  la  science  mystique  et  la  lumière 
sous  laquelle  elle  procède,  quels  sont  les  principes  qui  l'éclai- 
rent.  Les  sciences  sont  spécifiées  par  leur  objet  et  .par  le  point 
de  vue  formel  sous  lequel  elles  le  considèrent,  pour  qu'il  y 
ait  plusieurs  sciences  il  faut  qu'il  y  ait  pluralité  d'objets  for- 
mels. Si  la  science  mystique  n'était  plus  une  partie  de  la  théo- 
logie, c'est  à  la  psychologie  qu'il  faudrait  la  rattacher,  et  alors 
il  faudrait  juger  des  faits  surnaturels  de  la  vie  mystique  du 
seul  point  de  vue  des  principes  naturels  de  la  psychologie.  Telle 

(1)  Lorsque  l'àme  contemplative  passe  par  ces  épreuves,  ce  n'est  pas 
en  effet  le  moment  de  relire  une  apologétique  et  d'accumuler  les 
raisonnements,  mais  de  demander  avec  humilité  et  confiance  la  grâce 
d'une  plus  grande  foi.  Dans  cette  purification  passive  de  l'esprit,  la 
lumière  infuse  du  don  d'intelligence  élève  l'àme  de  plus  en  plus  au- 
dessus  du  raisonnement,  pour  la  faire  adhérer  d'une  manière  supé- 
rieure au  motif  formel  tout  surnaturel  de  la  foi,  à  la  Vérité  première 
révélatrice.  Ainsi  la  foi  dépasse  de  plus  en  plus  les  formules,  pour 
adhérer  aux  mystères  tels  qu'ils  sont  en  Dieu,  et,  au-dessus  des  plus 
pénibles  fluctuations,  «  elle  trouve  asile  dans  l'immuable  ». 

(a)  Revue  Apologétique,  i5  déc.  igii,  p.  35a. 
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n'est  pas  évidemment  la  pensée  du  R.  P.  Bainvel,  mais  ses 
expressions  ne  sont-elles  pas  au  moins  excessives,  lorsqu'il  parle 
de  «  science  tout  autre  »?  Rappelons-nous  comment  les  théo- 
logiens des  différents  ordres  religieux  ont  conçu  la  mystique 
doctrinale  et  ses  rapports  avec  la  théologie.  On  peut  lire  à  ce 
sujet  le  carme  Joseph  du  Saint-Esprit,  Cursus  Theologiae  myslico- 
scolasticae,  surtout  sa  longue  introduction  sur  la  nature  de  la 
théologie  mystique,  on  verra  pourquoi  c'est  une  partie  de  la 
théologie,  et  comment  elle  n'est  plus  à  son  état  embryon- 
naire (i). 


4°  Comment  enfin  pouvons-nous  faire  usage  en  théologie 
mystique  des  principes  énoncés  par  un  grand  Docteur  comme 
saint  Thomas,  lorsqu'ils  sont  formellement  contredits,  non  pas 
précisément  par  un  autre  Docteur  de  l'Église  ou  un  autre  saint 
canonisé,  mais  simplement  par  un  théologien  comme  Scot  ou 
Molina?  —  ÏNous  lisons  dans  la  Revue  Apologétique  :  «  Sur 
beaucoup  de  ces  questions,  non  seulement  on  ne  s'entend  pas, 
mais  on  a  l'impression  du  vague  dans  les  idées,  de  malenten- 
dus dans  les  discussions,  de  coups  portés  à  côté.  D'où  vient  cette 
confusion?  En  partie  de  ce  que  quelques-uns  transportent  sur 
ce  terrain  les  divergences  d'écoles  et  de  systèmes  théelogiques. 
Et  il  y  a  là  un  défaut  de  méthode  plus  grave  qu'il  ne  paraîtrait 
au  premier  abord,  d'autant  plus  grave  qu'il  est  inconscient  : 
on  croit  parler  de  la  grâce,  telle  que  l'entendent  l'Écriture  et 
l'Église,  et  l'on  parle  de  la  grâce  efficace  au  sens  «  thomiste  » 
du  mot  »  (2). 

(1)  Cf.  ibid.,  tom.  I,  disp.  prima  proœmialis,  q.  vm,  n°  168  :  «  Theo- 
logia  mystica  acquisitaest  idem  habitas  cam  theologia  scholastica.  Conclus:© 
est  omnium  mysticorum,  quorum  concors  animus  hoc  ad  minus 
probat.  —  n*  177  :  Theologia  mystica  et  scolastica  eamdem  rationem 
formalem  suh  qaa  habent.  »  —  Saint  Thomas  avait  déjà  montré  que 
pour  cette  raison  il  y  a  plusieurs  sciences  philosophiques  mais  non  pas 
plusieurs  sciences  Ihéologiques  (1",  q.  1,  a.  3).  Aussi  les  thomistes  ont-ils 
toujours  refusé  de  voir  dans  la  Théologie  dogmatique  et  dans  la 
Théologie  morale  deux  sciences  distinctes.  A  plus  forte  raison  est-il 
impossible  d'admettre,  comme  le  prétend  le  R.  P.  Bainvel,  Bévue 
d'Ascét.  et  Mystiq.ja.nv.  1931,  p.  Gi,  que  l'ascétique  et  la  mystique 
sont  distinctes  par  leur  objet  formel.  Il  n'y  a  là  que  des  objets  maté- 
riels, sous  une  même  raison  formelle. 

(a)  Bévue  Apologétique,  i5  déc.  igai,  p.  354. 
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Ces  dernières  paroles  paraissent  bien  nous  \iser.  Nous  ne 
pouvons  guère  garder  le  silence.  Grave  défaut  de  méthode  et 
défaut  inconscient  !  Il  y  aurait  beaucoup  à  dire  sur  ce  sujet  ; 
nous  regrettons  d'être  obligé  de  l'aborder  ici. 

Tout  d'abord  nous  avons  nettement  déclaré  dans  une  suite 
d'articles  sur  «  la  mystique  et  les  doctrines  fondamentales  de 
saint  Thomas  (i)  »,  que  nous  entendions  suivre  intégralement 
les  principes  du  saint  Docteur,  profondément  persuadés  que 
l'opinion  personnelle,  que  nous  pourrions  nous  faire  en  dehors 
d'eux,  ne  vaudrait  pas  la  peine  d'être  énoncée.  Lorsque,  par 
suite,  dans  ces  études,  exposant  la  pensée  de  saint  Thomas, 
nous  citons  tel  texte  de  la  sainte  Écriture  ou  des  Pères  sur  la 
grâce  efficace,  nous  le  prenons,  en  le  déclarant  explicitement, 
au  seus  où  l'a  entendu  saint  Thomas  lui-même,  bien  sur,  et 
non  pas  au  sens  opposé  de  Molina- (2).  Devrions-nous  nous  en 
tenir  à  un  sens  indécis,  susceptible  des  deux  interprétations 
contradictoires,  sens  équivoque,  qui  nous  obligerait  à  rester 
toujours  à  mi-côte,  entre  les  divagations  des  hérésies  opposées 
entre  elles,  et  le  sommet  où  les  vrais  maîtres  veulent  nous 
conduire  ?  On  nous  reprochait  tout  à  l'heure  de  n'être  pas 
assez  précis,  et  maintenant  de  l'ètffc  trop.  S'agit-il  du  texte  de 
saint  Paul  :  «  Dieu  opère  en  nous  le  vouloir  et  le  faire,  selon 
son  bon  plaisir  »  (Phil.,  n,  i3),  pouvons-nous  taire  le  sens 
exact  où  nous  entendons  ces  paroles?  Nous  disons  au  contraire 
avec  saint  Thomas  (C.  Génies,  III,  c.  89)  que  c'est  résister  mani- 
festement au  sens  de  l'Écriture  d'entendre  :  «  Nous  tenons  de 
Dieu  la  vertu,  le  pouvoir  d'agir,  mais  non  pas  l'opération 
même.  »  Est-on  vraiment  sûr  de  garder  tout  le  sens  des  mots  : 
grâce  efficace,  tels  que  les  entendent  l'Écriture  et  l'Église, 
lorsqu'on  veut  s'en  tenir  au  sens  de  Molina?  C'est  un  mini- 
mum au-dessous  duquel  on  ne  peut  descendre  sans  tomber  dans 
le  semipélagianisme  ;  mais  faut -il  réduire  à  ce  minimum  le 
sens  plein  delà  parole  de  Dieu?  et  en  mystique  plus  qu'ailleurs, 
c'est  cette  plénitude  de  sens  qu'on  cherche.  Loin  de  minimiser 


(1)  Vie  Spirituelle,  1920. 

(al  Nous  avons  même  pris  soin  de  mettre  en  note  (Vie  Spirituelle, 
avril  1920,  p.  a-n)  plusieurs  textes  de  saint  Thomas  sur  la  grâce 
efficace  et  quelques-uns  extraits  de  Molina,  pour  montrer  la  différence 
et  les  divergences  qui  peuvent  s'ensuivre  en  spiritualité.  Il  est  difficile 
en  effet  de  ne  pas  toucher  une  fois  ou  l'autre  celte  question. 
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la  vie  de  la  grâce,  la  mystique  aspire  à  la  voir  dans  toute  son 
élévation  et  toute  sa  profondeur.  Pour  cela  quel  chemin  pren- 
dre? Par  amour  de  l'impartialité,  pour  dominer  les  divergen- 
ces d'écoles  et  éviter  l'esprit  de  parti,  de  jeunes  séminaristei, 
préparant  une  thèse  sur  la  grâce,  cherchent  parfois  à  s'élever 
au-dessus  de  saint  Thomas  d'Aquin  et  de  Molina.  Touchante 
bonne  volonté  ?  Est  ce  la  route  qu'il  faut  suivre? 

Comment  faire  ici-bas,  avant  d'avoir  reçu  la  lumière  de  gloire, 
pour  ne  pas  transporter  sur  le  terrain  des  études  mystiques  les 
divergences  d'écoles?  Faudrait-il  faire  le  neutre,  le  théologien 
incolore,  et  au  risque  de  devenir  insipide,  parler  en  dehors  de 
tout  système  et  de  sa  propre  pensée  personnelle?  Celui  qui 
débute  en  théologie  ou  qui  après  de  longues  années  n'est  pas 
parvenu  à  se  faire  une  conviction,  serait-il  l'idéal  du  maître  ? 
L'impartialité  serait-elle  ia  neutralité  ?  Il  y  aurait  pourtant  un 
moyen  d'atténuer  grandement  les  divergences,  de  faire  l'unité; 
ce  serait,  comme  le  recommande  l'Église,  de  se  mettre  tout  à 
fait  à  l'école  de  saint  Thomas  et  de  le  préférer,  comme  il  le  mé- 
rite, à  Duns  Scot  et  à  Molina.  Mais  on  nous  reproche  précisément 
d'être  trop  thomiste.  Et  ce  reproche  nous  est  adressé  au  nom 
de  la  méthode,  alors  que  selon  nous  c'est  le  molinisme  lui- 
même  qui  provient  d'un  manque  de  méthode,  lorsqu'il  mécon- 
naît l'universelle  causalité  deDieu,  auteur  du  salut,  et  pose  une 
passivité  en  Lui,  pour  n'avoir  pas  voulu  la  reconnaître  là  où  elle 
est  véritablement  :  dans  la  créature  libre  (i). 

(i)  Nous  avons  montré  ailleurs  :  Dieu,  son  existence  et  sa  nature, 
p.  473...,  G72...,  que  c'est  un  manque  de  méthode  de  sacrifier  l'uni- 
versalité des  principes  les  plus  certains  à  une  difficulté  particulière, 
au  lieu  de  subordonner  à  ces  principes  la  solution  de  ce  problème 
spécial.  On  est  ainsi  conduit  à  soutenir  qu'il  y  a  une  passivité  dans 
l'Intelligence  divine,  qui  explorerait  nos  volontés  pour  prévoir  ce  que 
nous  ferons.  De  la  sorte,  dans  la  conversion,  dans  la  fidélité  au  devoir 
chrétien,  dans  la  persévérance  finale,  ce  qui  distingue  le  juste  du  pécheur 
qu'on  suppose  également  aidé  par  la  grâce,  viendrait  uniquement  de 
l'homme,  et  non  de  Dieu  :  «  Quod  ex  duobus  similiter  vocatis  alter 
oblatam  gratiam  acceptet,  alter  respuat,  recte  dicitur  ex  sola  libertate 
provenire,  non  quod  is,  qui  acceptât,  sola  libertate  sua  acceptet,  sed 
quia  ex  sola  libertate  illud  discrimen  orialur,  ita  ut  non  ex  diversitate 
auxilii  praevenientis  »  (Lessius,  de  Gratia  efficaci,  c.  18,  n°  7).  —  Nous 
déclarons  avec  toute  l'école  thomiste  que  cette  conclusion  nous  paraît 
inconciliable  avec  le  texte  de  saint  Paul,  I  Cor.  iv,  7  :  «  Qui  est-ce  qui 
te  distingue  ?  Qu'as-tu  que  tu  ne  l'aies  reçu  ?  El  si  tu  l'as  reçu,  pourquoi  te 
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Dans  ces  condilions  comment  éviter  les  divergences  d'écoles? 
Pouvons-nous,  en  abordant  la  mystique,  faire  table  rase  des 
traités  théologiques  qu'elle  suppose  nécessairement,  ceux  de 
la  grâce,  de  vertus  infuses  et  des  dons?  Devons-nous  réduire 
ces  traités  à  ce  qui  est  défini  infailliblement  par  l'Église? 
Il  ne  faut,  nous  dit-on,  faire  usage  que  de  ce  qui  est  acquis 
en  théologie.  Mais  précisément,  qui  déterminera  ce  qui  est 
acquis?  Faudra-t-il  pour  savoir  la  valeur  d'une  thèse  théolo- 
gique compter  matériellement  le  nombre  des  théologiens  qui 
la  soutiennent,  et  recourir  au  suffrage  universel,  où  tous  les 
votes  quelle  que  soit  leur  valeur  sont  égaux  ?  Faudrait-il  qu'un 
thomiste,  pour  respecter  les  règles  de  la  méthode,  n'admit  parmi 
les  principes  de  saint  Thomas  que  ceux  qui  sont  acceptés  par  les 
écoles  adverses?  Et  alors  que  resterait-il  de  ces  principes? 
Deviennent-ils  douteux  ou  simplement  probables  pour  les 
disciples  même  du  Maître,  du  simple  fait  qu'ils  ont  été  niés 
par  un  théologien  de  valeur  très  contestable,  suivi  par  plu- 
sieurs autres  ? 

Duns  Scot,  frayant  la  voie  aux  nominalistes,  ancêtres  de  nos 
positivistes  actuels,  n'a  pas  craint  de  poser  à  la  base  de  sa 
morale  cette  proposition  :  «  Aucun  acte  n'est  mauvais  en  lui- 
même  à  raison  de  son  objet,  si  ce  n'est  la  haine  de  Dieu  ;  si 
donc  Dieu  révoquait  le  précepte  :  tu  ne  tueras  point,  assassiner 


glorifier  comme  si  tu  ne  l'avais  pas  reçu  ?»  —  Cf.  Salmamucessbs,  de 
Gralia  tr.  XIV,  disp.  VII,  dub.  i. 

Et  suivant  qu'on  admet  la  doctrine  thomiste  ou  la  doctrine  moli- 
niste,  on  est  conduit,  disons-nous,  à  des  vues  assez  différentes  sur 
l'humilité  chrétienne,  sur  la  nécessité  d'une  prière  incessante,  sur 
l'abandon  à  la  divine  Providence,  sur  le  caractère  normal  des  voies 
passives,  et  sur  plusieurs  autres  questions  connexes.  Cette  remarque 
n'a  évidemment  rien  d'original,  elle  a  été  faite  bien  souvent,  mais 
elle  est  un  peu  oubliée  aujourd'hui,  comme  le  notait  récemment 
l'Ami  du  Clergé  dans  une  excellente  étude,  8  déc.  1921,  p.  692. 

Le  molinisme  du  reste,  comme  le  scotisme,  a  été  heureusement 
l'occasion  d'une  étude  plus  approfondie  de  la  doctrine  de  l'Écriture, 
des  Pères,  de  saint  Thomas  sur  la  grâce,  son  élévation,  sa  force  et  sa 
suavité.  Si,  dans  le  monde,  toutes  choses  concourent  au  bien  de  ceux 
qui  aiment  Dieu,  comme  le  dit  saint  Paul,  cela  doit  être  particulière- 
ment vrai  dans  l'histoire  de  la  théologie,  car  Dieu  veille  sur  sa  science, 
et  il  n'y  permet  les  divergences  et  les  déviations  que  pour  qu'elles 
contribuent  à  leur  manière  à  mettre  plus  en  relief  la  vérité. 
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quelqu'un  ne  serait  pas  un  péché  »  (i).  S'ensuit-il  que  la  doc- 
trine de  saint  Thomas  sur  la  nécessité  et  l'immutabilité  de  la 
loi  naturelle  n'est  pas  une  doctrine  acquise  ?  Faut-il  malgré 
une  déclaration  de  Pie  IX  (a),  douter  que  les  tout  premiers 
préceptes  de  la  loi  naturelle  soient  «  inscrits  par  Dieu  dans  le 
cœur  de  tous  les  hommes  »,  du  fait  qu'un  théologien  incline  à 
penser  que  la  plupart  des  hommes  les  ignorent  invinciblement, 
s'ils  ne  les  ont  pas  appris  dans  la  famille  ou  à  l'école  ? 
Ne  serait-ce  pas  la  destruction  du  sens  commun,  voire  même 
de  la  syndérèse  et  du  plus  naturel  remords  ? 

De  ce  que  Duns  Scot,  suivi  par  Molina  et  plusieurs  autres, 
considère  que  la  foi  infuse  n'est  pas  surnaturelle  essentielle- 
ment, qunad  subslanliam,  à  raison  de  son  objet  formel,  mais 
seulement  par  un  mode,  quoad  modain,  qui  la  réduit  à  n'être 

(i)  Opéra  Scoti,  éd.  Vives,  vol.  19,  p.  ii8  :  «  Nullus  actus  est  perfecte 
bonus  ex  génère  tantura,  sive  ex  solo  objecto,  nisi  amare  Deum  ;  nec 
malus  ex  génère,  sive  ex  solo  objecto,  nisi  odire  Deum.  »  Iteoi  vol.  ait, 
p.  377.  —  Et  vol.  21,  p.  537  :  «  Non  videtur,  quod  circa  creaturam 
sit  aliquod  peccatum  mortale  ex  génère,  sed  tantum  ex  praecepto 
divino,  ut  cognoscere  alienam,  et  occidere  hominem,  quia  illa  ex  se, 
si  Dcus  revocaret  praeceptum,  non  esscnt  peccala.  »  Il  s'agit  ici  de  tuer 
un  innocent  et  même  de  lui  infliger  les  pires  tortures  avant  de  le 
faire  mourir;  il  n'est  pas  question  de  l'acte  du  bourreau,  qui  exécute 
un  arrêt  de  justice,  puisque  celui-ci,  même  le  précepte  divin  posé  et 
non  révoqué,  ne  pèche  pas.  —  C'est  confondre  la  loi  naturelle  avec 
la  loi  positive;  les  crimes  contre  nature  ne  sont  plus  dès  lors  défendus 
parce  que  mauvais,  mais  mauvais  parce  que  défendus.  —  Occam  va 
encore  plus  loin  que  Scot  sur  ce  point,  il  détruit  le  fondement  de 
toute  morale,  en  ne  craignant  pas  d'aflirmer  que  rien  n'est  mal  en 
soi  et  que  la  première  distinction  du  bien  moral  et  du  mal  dépend 
du  libre-arbitre  de  Dieu,  qui  aurait  donc  pu  nous  ordonner  de  le 
haïr  et  non  de  l'aimer  ;  saint  Thomas  avait  dit  :  c'est  là  un  blasphème 
(de  Verit.  q.  2 3,  a.  6).  —  Chose  étonnante,  Occam  fut  suivi  sur  ce 
point  par  Pierre  d'Ailly  et  Gerson  (Gersonii  Opéra,  1. 1,  col.  1^7).  Cela 
reviendrait  à  dire  :  Dieu,  s'il  le  voulait,  pourrait  être  non  pas  le  sou- 
veraiu  bien,  mais  le  principe  du  mal,  souverainement  détestable, 
comme  le  nota  plus  tard  Leibnitz,  Théod.  11,  §  176  sq. 

(a)  Denzinger,  n°  1677  :  «  Notum  Nobis  Vobisque  est,  eos,  qui 
invincibili  circa  sauctissimam  nostram  religionem  ignorantia  laborant, 
quique  naturalem  legem  ejusque  praecepla  in  omnium  cordibus  a  Deo  ins- 
culpta  sedulo  servantes  ac  Deo  obedire  parati,  honestam  rectamque 
vitam  agunt,  posse,  divinae  lucis  et  gratiœ  opérante  virtute,  aeternam. 
consequi  vitam...  » 
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que  du  surnaturel  plaqué,  s'ensuit-il  que  la  doctrine  de  la 
surnaturalité  essentielle  de  la  foi,  que  toute  la  tradition  tho- 
miste, dominicaine  et  carmélitaine  (1)  a  toujours  défendue 
comme  la  prunelle  de  l'œil,  et  qui  a  été  admise  par  Suarez  (3), 
ne  peut  pas  être  invoquée  dans  un  traité  de  mystique,  où  il 
s'agit  précisément,  à  la  suite  des  saints,  bien  loin  de  minimiser 
la  vie  surnaturelle  de  la  foi,  de  la  montrer  dans  toute  sa  gran- 
deur ?  Et  que  deviendrait  la  synthèse  théologique  sur  les  ver- 
tus infuses,  si  l'on  rejetait  le  grand  principe  de  la  spécification 
des  habitas  par  leur  objet  formel,  du  fait  qu'il  a  été  inconsidé- 
rément mis  en  doute  par  quelques  théologiens  inconsé- 
quents ?  (3) 

La  méthode  qui  voudrait  faire  abstraction  des  principes  de 
la  synthèse  thomiste,  au  lieu  de  juger  les  faits  à  leur  lumière, 
courrait  grand  risque  de  rester  singulièrement  matérielle.  Sa 
précision  ressemblerait  plus  à  celle  d'un  compte-gouttes  ou 
d'un  chronomètre  qu'à  celle  d'une  idée  distincte.  On  pourrait 
alors  déclarer  parfaitement  méthodique,  malgré  ses  erreurs  de 
doctrine,  tout  ouvrage  qui  parle  constamment  des  règles  de  la 
critique  en  manquant  aux  toutes  premières,  et  qui  énumère 
matériellement  et  minutieusement  les  faits,  sans  chercher  à 
les  rendre  intelligibles.  On  aboutirait  ainsi  à  faire  une  théolo- 
gie mécanique,  comme  il  y  a  une  littérature  mécanique,  celle 
de  certains  candidats  perpétuels  à  l'Académie,  littérature  arti- 
ficielle, subtile,  compliquée,  qui  se  pique  de  correction  gram- 
maticale, mais  qui  est  privée  du  seul  don  qui  compte,  celui  de 
la  vie. 

Avant  de  prendre  un  repas,  pour  connaître  la  saveur  des 
mets,  faut-il  en  faire  l'analyse  chimique  ?  Pour  juger  de  la 
ressemblance  d'un  portrait,  faut-il  d'abord  en  comparer  les 

(1)  Salmasticesses,  de  Gratia,  tr.  XIV,  disp.  III,  dub.  m,  S  «-6,  n°  Go, 
et  Joseph  du  Sai>t-Esprit,  Cursus  Theol.  scol.-niyslkae,  t.  II,  disp.  8, 
q.  li  :  Utrum  divina  contemplatio  sit  entitative  superuaturalis. 

(a)  Suarez,  de  Gratia,  I.  II,  c.  xi,  11.  17. 

(3)  Quelques-uns  en  effet  admettent  ce  principe  pour  la  charité, 
qui  subsistera  au  ciel,  et  le  nient  pour  la  foi  et  l'espérance,  parce 
qu'ils  tiennent  que  ces  deux  vertus  sont  surnaturelles  quoad  subslan- 
tiam  ou  essentiellement,  sans  l'être  pourtant  à  raison  de  leur  objet 
formel.  Le  traité  des  vertus  infuses  est  ainsi  disloqué  et  devient 
méconnaissable,  comme  le  disent  les  Salmanticenses  et  Suarez,  loc. 
cit. 
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moindres  détails  à  l'original?  Une  vue  d'ensemble  suffît.  Sou- 
vent aussi,  si  elle  est  intelligente  et  pénétrante,  elle  nous 
donnera  le  sens  d'un  livre  de  spiritualité,  plus  que  la  patiente 
analyse  de  chacun  de  ses  chapitres.  Vus  de  trop  près,  les  arbres 
empêchent  de  voir  la  forêt  ;  qui  s'absorbe  dans  les  détails  ne 
voit  plus  l'ensemble  ;  les  misères  et  le  mal  qu'il  constate  le 
font  douter  de  la  Providence  ;  le  progrès  de  la  science  ainsi 
conçue  le  détourne  de  Dieu.  De  même  un  tout  doctrinal  se 
juge,  non  seulement  par  les  parties  qui  le  composent  maté- 
riellement, mais  par  l'âme  qui  les  vivifie.  Et  pour  juger  de 
cette  àme,  il  faut,  dans  un  ordre  très  supérieur  aux  procédés 
critiques  mécaniquement  appliqués,  la  lumière  des  principes 
qui  ont  élé  formulés  par  les  Maîtres,  et  qui  seuls  permettent 
de  voir,  non  pas  d'en  bas,  mais  d'en  haut,  du  point  de  vue 
où  ces  œuvres  spirituelles  ont  été  écrites.  Alors  les  détails  et 
les  moindres  nuances  prennent  leur  valeur,  et  l'on  découvre 
assez  facilement  les  multiples  inexactitudes  des  études  les  plus 
minutieuses  faites  d'un  point  de  vue  inférieur. 

Dans  l'œuvre  des  Maîtres,  principalement  de  saint  Thomas, 
il  y  a  certaines  parties  accessibles  à  tous,  qui  ont  été  vulgarisées 
immédiatement,  mais  quelques-unes  de  ses  doctrines  les  plus 
hautes,  les  plus  rayonnantes  et  les  plus  belles  ont  été  ignorées, 
oubliées  ou  même  dédaignées.  Faudrait-il  les  taire  ?  Faut-il 
faire  silence  sur  ce  qui,  par  suite  de  son  élévation  même,  est 
encore  méconnu  par  un  certain  nombre  de  théologiens?  Et 
alors  comment  progresser,  non  seulement  en  extension  et 
matériellement,  ce  qui  importe  peu,  mais  en  élévation  et  en 
profondeur? 

Ce  n'est  donc  pas,  selon  nous,  un  manque  de  méthode  d'é- 
tudier les  questions  mystiques  selon  les  principes  du  Docteur 
angélique  tels  que  les  a  toujours  compris  l'école  thomiste, 
représentée  non  seulement  par  les  théologiens  dominicains, 
mais  par  ceux  du  Carmel  et  par  nombre  de  maîtres  d'autres 
ordres  et  du  clergé  séculier. 

En  cela  nous  ne  faisons  que  nous  conformer  à  ce  que  récem- 
ment nous  disait  S.  S.  Benoit  XV  :  «  En  vérité,  lorsqu'il  s'agit  de 
mettre  en  lumière  ce  qui  touche  l'esprit  dans  sa  vie  ascétique 
et  mystique,  nul  n'ignore  la  grande  valeur  de  la  doctrine  de 
saint  Thomas.  Nous-même,  à  plusieurs  reprises,  chaque  fois 
que  l'occasion  s'en  est  offerte,  l'avons  proclamé...  De  nos 
jours,  beaucoup  négligent  la  vie  surnaturelle,  ou  cultivent  à 
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sa  place  un  inconsistant  et  vague  sentimentalisme.  Aussi  est-il 
absolument  nécessaire  de  rappeler  plus  souvent  ce  que.  avec 
la  sainte  Écriture,  les  Pères  de  l'Église  nous  ont  enseigné  à  ce 
sujet,  et  de  le  faire  en  prenant  surtout  pour  guide  saint  Tho- 
mas d'Aquin,  qui  a  exposé  avec  tant  de  clarté  leur  doctrine 
sur  l'élévation  de  la  vie  surnaturelle...,  sur  les  conditions 
requises  pour  le  progrès  de  la  grâce  des  vertus  et  des  dons,  dont 
l'épanouissement  parfait  se  trouve  dans  la  vie  mystique  (i)  .  » 
Pour  que  cette  étude  soit  fructueuse,  il  ne  suffit  pas  de  lire 
attentivement  et  de  méditer  les  oeuvres  du  grand  Docteur,  il 
faut  le  prier,  pour  qu'en  nous  donnant  sa  sérénité  habituelle, 
il  nous  obtienne  la  grâce  de  comprendre  ce  qui  y  a  de  plus 
élevé  et  de  plus  vivant  dans  sa  doctrine,  ce  qui  est  de  nature 
à  porter  les  âmes  vers  Dieu  et  à  ouvrir  au  plus  grand  nombre 
les  voies  de  l'intimité  divine. 


fr.  Rég.  Garrigou-Lagrange,  0.  P. 
Rome,  Collegio  Angelico. 

•v 
(i)  Cf.  Vie  Spirituelle,  déc.  îgn,  p.  161.  —  Cela  revient  à  dire  que 
les  vertus  les  plus  hautes,  appelées  par  saint  Thomas,  1'  M"  q.  61,  a.  5, 
virtutes  purgati  animi,  sont  certainement  d'ordre  mystique.  Aussi  ne 
pouvons-nous  admettre  ce  qu'écrit  à  ce  sujet  le  R.  P.  Bainvel,  Revue 
d'Ascét.  et  de  Myst.  janv.  igaa,  p.  6s  :  «  C'est  supposer  ce  qui  est  en 
question  de  prendre  pour  acquis  que  les  virlutes  purgati  animi  sont  les 
vertus  des  états  mystiques.  »  —  Ces  vertus  telles  que  les  décrit  saint 
Thomas,  loc.  cit.,  supposent  manifestement  les  purifications  passives 
ou  mystiques.  On  peut  s'en  convaincre  en  voyant  dans  saint  Jean  de 
la  Croix  {Nuit,  I,  c.  i  à  8;  11,  c.  a)  quels  défauts  ont  pour  but  de  faire 
disparaître  ces  purifications;  il  est  clair  que  ces  défauts  n'existent 
plus  dans  les  âmes  qui  possèdent  les  virlutes  purgati  animi,  dont  parle 
saint  Thomas.  Il  dit  que  ce  sont  «  les  vertus  des  bienheureux  et 
quelques  hommes  très  parfaits  dans  la  vie  présente  ».  Le  R.  P.  Bainvel 
concède  d'ailleurs,  ibid.,  p.  6i,  qu'on  peut  «  réserver  à  l'union  mys- 
tique une  perfection  surhumaine,  à  laquelle  on  n'arrive  pas  par  les 
voies  ascétiques,  qui  sont  des  voies  de  perfection  humaine...  » 
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Religion  et  culte 

S'approcher  de  Dieu,  s'unir  à  Dieu,  telle  est  la  fin  que  pour- 
suit le  labeur  constant  et  allègre  de  notre  vie  surnaturelle.  Les 
vertus  théologales  ont  seules  le  rôle  et  le  privilège  de  nous 
unir  directement  à  Dieu.  Elles  seules  nous  font  exercer  une 
activité  conforme  à  la  nature  divine;  elles  seules  ont  Dieu  pour 
objet  propre  et  pour  motif  formel.  Notre  intelligence,  en  effet, 
se  repose  dans  la  foi  parce  que  la  Vérité  divine  est  absolue  ;  notre 
espérance  s'appuie  sur  la  Toute-Puissance  indéficiente;  la  Bonté 
suprême,  enfin,  est  la  cause  et  le  terme  de  notre  charité. 

Les  vertus  morales  ne  peuvent  prétendre  à  rien  de  semblable. 
Aucune  d'elles  n'atteint  Dieu  directement,  et  toutes,  elles  sont 
spécifiées  par  des  motifs  que  la  nature  humaine  suffirait  à  leur 
dicter.  Il  en  est  une  parmi  elles,  cependant,  à  qui  l'on  doit 
donner- une  place  plus  honorable;  saint  Thomas  l'appelle  la 
noble  vertu  de  religion.  A.  elle,  comme  on  sait,  se  rattache  la 
liturgie,  et  c'est  en  ses  mains  que  lÉglise  offre  au  Seigneur 
tous  les  actes  de  charité  de  sa  louange  officielle.  L'occasion  s'est 
déjà  présentée  de  parler  ici  même  de  cette  vertu  qui  «  ajuste 
l'homme  à  la  divinité  »  et  le  fait  entrer  à  sa  place  dans  le  grand 
édifice  de  l'ordre,  en  le  portant  à  rendre  l'hommage  absolu  que 
requiert  la  majesté  et  la  transcendance  de  son  Créateur.  Les 
occasions  renaissent  dans  une  chronique  de  liturgie,  et  c'est 
un  bien,  sans  doute,  puisqu'elles  nous  remettent  toujours  en 
face  de  Dieu.  On  saura  gré,  pour  cette  raison  et  pour  d'autres 
que  nous  allons  dire,  à  M.  le  Chanoine  Dignant  d'avoir  publié 
une  3e  édition  de  son  Tractatus  de  Virtute  religionis  (i). 

(1)  beyaert,  Bruges,  1921,  a3o  p.,  12  fr.  Paru  en  1896,  l'ouvrage 
entre  dans  la  collection  «  Theologia  Brugensis  »  et  l'enrichit. 
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Ce  travail,  jusqu'ici  fort  apprécié,  le  sera  peut-être  davantage, 
car  il  reparait  «  auctior  ».  11  faut  noter,  au  préalable,  qu'il  est 
œuvre  de  théologien,  de  moraliste,  de  commentateur  scolasti- 
que  des  quelque  vingt  questions  que  saint  Thomas  a  consacrées 
à  ce  sujet  dans  la  II»  II".  C'est  donc  souligner  qu'il  atteint  son 
but,  que  d'en  reconnaître  le  ton  uniformément  thomiste  et  le 
tour  pratique.  Pour  la  clarté,  pour  la  solide  ordonnance,  on 
n'y  trouverait  guère  à  reprendre.  Le  liturgiste  eût  désiré,  tou- 
tefois, que,  même  avec  un  louable  souci  de  sobriété,  l'auteur 
ne  s'interdît  pas  des  aperçus  féconds  sur  un  domaine  qui  était 
vraiment  dans  son  horizon,  et  ne  craignit  pas  d'établir  certai- 
nes notions  qui  eussent  pris  logiquement  leur  place  dans  le 
cadre  simple  et  vaste  que  saint  Thomas  lui  traçait.  Les  addi- 
tions qui  portent  sur  des  actes  de  la  vertu  de  religion,  comme 
le  vœu,  ou  sur  des  actes  des  vices  contraires,  comme  le  blas- 
phème, deux  questions  traitées  abondamment,  sont  utiles  et 
opportunes  ;  mais  il  n'eût  pas  été  superflu  par  exemple,  à  pro- 
pos du  culte,  de  parler  du  sacrifice  ou  de  faire  sentir  plus  expli- 
citement que,  derrière  les  actes  élicites  de  religion,  guette,  s'il 
se  peut  dire,  toute  la  liturgie.  Cette  réserve  formulée,  —  qui 
ne  se  justifie,  noug  l'admettons,  que  de  notre  point  de  vue 
particulier  — ,  nous  pouvons  en  toute  sécurité  faire  notre  pro- 
fit du  sérieux  «  manuel  »  de  M.  Dignant. 

Pas  n'est  besoin,  d'ailleurs,  d'avancer  pour  cela  jusqu'au 
cœur  du  volume,  et,  voulant  insister  simplement  sur  le  livre  Ier 
qui  traite  de  la  vertu  et  des  actes  de  religion  en  général,  nous 
renvoyons  le  lecteur  aux  deux  livres  suivants  qui  forment  la 
grosse  part  de  l'ouvrage.  Il  y  trouvera  la  plus  saine  doctrine, 
mêlée  d'un  peu  de  casuistique,  mais  si  sage  et  si  pardonnable, 
sur  les  divers  actes  de  religion  (II)  et  sur  les  vices  qui  s'oppo- 
sent (III)  à  l'exercice  de  cette  vertu.  Il  y  verra  que  la  dévotion 
ne  peut  être  dite  acte  spécial  et  premier  de  la  religion,  que  si 
on  l'entend,  avec  saint  Thomas,  au  sens  antique  de  dévouement 
foncier  et  spontané,  avec  une  nuance  d'empressement  qui  vient 
de  ce  que  le  don  est  plus  complet  et  le  mouvement  de  la 
volonté  plus  généreux.  Ceci,  sans  préjudice  des  acceptions  plus 
modernes,  ou,  pour  mieux  dire,  plus  révélatrices  de  l'àme 
moderne,  lesquelles  tendraient  plutôt  à  rattacher  la  dévotion 
à  la  charité.  11  y  verra  également  la  compénétralion  salutaire 
de  la  prière  mentale  et  de  la  prière  vocale,  celle-ci  aidant  à 
l'expansion  même  de  l'àme  et  qui  est  à  la  fois  le  signe,  la  cause 
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et  l'effet  attendu  de  la  première,  car  le  culte  ne  se  termine  pas 
dans  le  cœur,  il  faut  qu'il  éclate.  On  fait  évidemment  !a  diffé- 
rence entre  la  prière  vocale  privée,  facultative,  dont  le  culte 
peut  se  passer,  et  la  prière  vocale  officielle,  qui  est  une  fonction 
et  une  manifestation  importante  de  la  vie  de  l'Église.  Sur  l'o- 
bligation de  l'office  divin,  on  trouverait  peut-être  plus  de  pré- 
cisions canoniques  que  de  considérations  ascétiques.  C'est  sans 
doute  que  tant  de  garanties  sont  nécessaires  «  ad  absolvendum 
pensum  servitutis  »  !  Et  nous  allions  oublier  qu'il  s'agit  d'un 
manuel  de  morale...  Il  e>t  vrai  que  la  sécheresse  relative  de  ces 
pages  est  couverte  de  brefs  rappels  à  la  grande  réalité.  «  L'office 
divin  dont  nous  encadrons  chaque  jour  le  Sacrifice,  est  fait  de 
de  ces  belles  prières  publiques  qnibus  quasi  firmis  fibulis,  tota 
catholica  Ecclesia,  animo  et  sensu  una  quœpiam  prœclara  compa- 
ges  efficitur.  » 

Maintenant,  un  retour  au  commencement  du  traité  aura  son 
intérêt,  parce  que,  sans  compter  les  censeurs  irréductibles  qui 
voient  dans  l'attitude  révérentielle  du  culte  une  déchéance,  de 
bonnes  âmes  éprouvent  quelque  défiance  secrète  pour  une  vertu 
évoquant  malencontreusement  la  justice  à  l'égard  d'un  Dieu 
qui  est  charité.  Est-ce  que  la  religion  n'arrête  pas  l'élan  de 
l'âme,  quoi  qu'on  en  dise?  Quelle  est  donc  sa  nature?  Une 
vertu  distincte,  une  vertu  morale,  justice  imparfaite  parce 
qu'elle  ne  réalise  pas  l'égalité,  et  d'autre  part  vertu  parfaite 
dans  sa  raison  de  vertu,  et  même,  justice  suréminente.  Cela 
est  acquis.  Une  vertu  soumise  aux  trois  théologales,  qui  «  hono- 
rent »  Dieu,  a  dit  saint  Augustin;  qui  «  causent,  explique  saint 
Thomas,  par  leur  commandement  l'acte  de  religion  en  ce  qu'il 
se  porte  sur  les  choses  que  l'on  fait  en  vue  de  Die;i  ».  Mais  une 
vertu  qui,  tout  en  se  distinguant  nettement  de  la  charité,  a 
des  points  de  ressemblance  avec  elle,  propres  à  la  réhabiliter 
aux  yeux  de  tous. 

La  charité  est  la  mère  des  vertus,  parce  qu'elle  les  enfante 
«  ex  conceptione  finis  »;  elle  en  est  aussi  la  forme,  parce  que, 
aux  actes  de  chacune  d'elles,  elle  donne  «  ordinem  ad  finetn  »  ; 
elle  agit  à  leur  endroit  comme  Dieu  avec  ses  créatures  :  «  sua- 
viter  et  fortiter  »  elle  les  attire  vers  sa  fin  propre  sans  enlever 
à  chacun  de  leurs  actes  sa  forme  intrinsèque,  sans  les  confis- 
quer; elle  unifie  en  procurant  l'union  de  la  volonté  à  la  fin 
dernière.  Or,  la  religion  jouit,  dans  sa  sphère,  d'une  autorité, 
d'un  empire  semblable.  Elle  aussi,  seule  des  vertus  de  son 
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espèce,  se  rapporte  à  la  fin  dernière  (II*  IIac,  q.  81,  art.  i,  ad  i). 
Et,  soit  dit  sans  porter  atteinte  à  la  distinction  réelle  de  ces 
deux  vertus  par  leur  objet  formel,  quand  on  veut  le  juste  pour 
Dieu,  est-on  très  éloigné  de  lui  vouloir  le  bien  ?  11  est  certain 
que  la  religion  ne  touche  pas  Dieu  comme  la  charité  —  mais, 
écoutons  le  Docteur  angélique  :  «  hoc  ipsum  quod  Deo  quadam 
spirituali  societate  volumus  inhaerere,  ad  divinam  reveren- 
tiam  perlinet  »  (IIa  II",  q.  85,  art.  3,  ad  i).  Il  y  a  plus  :  elle 
groupe  d'abord  et  élève  les  vertus  morales,  et  aussi  elle  unifie 
sous  elle,  «  quasi  movens  per  imperium  »,  toutes  les  vertus 
sans  restriction.  Saint  Thomas  n'exclut  même  pas  la  charité 
lorsqu'il  écrit  :  «  omne  opus  virtutis  dicitur  esse  sacrificiuin  in 
quantum  ordinatur  ad  Dei  reverentiam...  unde  habetur  quod 
religio  imperet  omnibus  aliis  virtutibus.  »  Il  ne  faudrait  pas 
voir  là  une  revanche  de  la  religion  I  Elle  est  sœur  de  la  charité 
et  elle  lui  apporte  ses  actes  élicites,  c'est-à-dire  propres  ou 
immédiats,  pour  les  vivifier  par  l'amour  ;  mais  la  charité  se  plie 
de  bonne  grâce  à  l'empire  de  la  religion,  elle  ne  redoute  pas  de 
lui  servir  de  matière  au  moins  par  ses  actes,  c'est  encore  saint 
Thomas  qui  parle,  afin  de  participer  en  elle  au  culte  divin. 

On  comprend  ainsi  la  noblesse  de  cette  vertu.  Que  si  on  était 
encore  tenté  de  la  juger  un  peu  raide,  un  peu  froide,  on  son- 
gera que  la  Majesté  divine,  à  laquelle  elle  s'adresse,  vient  à  nous 
non  seulement  comme  créatrice  et  fin  dernière,  mais  surtout, 
depuis  que  nous  sommes  entés  au  Seigneur,  sous  les  traits  de 
la  Paternité  divine,  et  que  la  noble  vertu  trouve  son  plein  épa- 
nouissement dans  le  don  de  piété  (IIa  Ilae,  q.  121,  a.  1  )  qui  rend 
notre  culte  tout  filial. 

Ce  cul  le,  même  individuel,  n'est  véritablement  complet  que 
lorsque  notre  être  y  participe  âme  et  corps.  On  pourrait  aller 
jusqu'à  dire  que  les  actes  intérieurs,  à  les  considérer  formelle- 
ment comme  actes  de  religion,  sont  ordonnés  aux  extérieurs. 
Et  c'est  moins  paradoxal  qu'il  ne  semble.  Les  prestations  maté- 
rielles en  effet,  soutenues  d'une  intention  implicite,  suffisent 
à  rendre  un  hommage  réel  à  Dieu,  et  «  l'appareil  extérieur  de 
la  liturgie  est  indispensable  pour  communier  aux  grâces  qui 
nous  viennent  aulhentiquement  par  l'Église  du  sacerdoce  du 
Christ  »  (D.  L.  Beauduin).  Ceci  explique,  inversement,  qu'un 
simple  signe  apparent  de  culte  suffise  à  constituer  le  grave 
péché  d'idolâtrie.  On  se  souvient  de  l'intransigeante  fermeté 
des  martyrs  et  de  leur  admirable  délicatesse.  Après  y  avoir  par- 
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couru  une  exposé  historique  détaillé,  nous  apprendrions  dans 
l'étude  de  M.  Michel  (i)  pourquoi  l'idolâtrie  est  une  espèce  de 
superstition.  En  rendant  aux  faux  dieux  ce  qui  est  réservé  au 
Seigneur,  non  seulement  elle  outrepasse  le  mode  que  la  vertu 
de  religion  dicte  au  culte,  mais  elle  en  élargit  indûment  l'ob- 
jet: elle  est  (II1  II",  q.  g4,  a.  3)  un  désordre  révoltant,  «  un 
mensonge  complet  en  matière  religieuse  ». 

C'est  précisément  par  crainte  de  l'idolâtrie  que  le  Dieu  jaloux 
de  l'Ancien  Testament  n'admettait  pas  le  culte  et  (a)  n'autori- 
sait (Exode,  xx,  3)  qu'un  usage  restreint  des  images  (3).  La  pri- 
mitive Église,  que  n'arrêtait  pas  le  même  danger,  utilisa  rapi- 
dement à  cet  effet  les  ressources  de  l'art.  Si  le  culte  des  images 
n'apparaît  pas  très  vite  au  cours  des  premiers  siècles,  et  si  on 
insiste  plutôt  sur  leur  portée  instructive,  on  en  voit  du  moins 
à  profusion  dans  les  catacombes.  Cela  devait  fleurir  naturelle- 
ment de  l'âme  chrétienne.  Ici,  il  est  bon  de  s'expliquer.  Qu'est- 
ce  que  l'image,  qu'est-ce  que  le  culte  qu'on  lui  rend?  Le  culte 
convient  en  propre  à  la  nature  divine,  qui  est  d'une  excellence 
infinie.  Il  commence  et  finit  à  Dieu.  Le  reste  ne  peut  être 
honoré  que  relativement  à  lui  :  «  prseter  ipsum  non  colitur 
qaod  propter  ipsum  colitur  ».  Mais  le  culte  que  reçoit  légiti- 
mement une  image,  comme  telle,  est-il  ou  n'est-il  pas  de  même 
espèce  que  celui  qui  va  à  son  original?  Il  y  a  un  départ  à  faire, 
en  tous  cas.  Saint  Thomas,  commenté  par  son  École,  juge  que 
toute  la  différence  réside  dans  la  modalité  :  ici  un  culte  absolu, 
là  relatif,  «  idem  numéro  et  specie  ».  Cela  ne  satisfait  pas  l'au- 
teur, qui  critique  l'opinion  thomiste  comme  il  critique  celle 
de  Durand  et  celle  de  Bellarmin  (4).  Il  est  de  fait  que,  tandis 

(i)  Dictionnaire  de  théologie,  fasc.  52,  c.  65o-668. 

(a)  Distinction  capitale  en  la  matière,  mise  en  lumière  par  l'article 
Iconoclasme  (ibid.,  fasc.  5i).  Les  plus  avancés  des  iconoclastes  s'oppo- 
saient à  la  reproduction  même  des  images,  les  modérés  n'en  prohi- 
baient que  le  culte. 

Ci)  lbid.,  fasc.  5a,  c.  766-843.  Excellente  synthèse  du  culte  des 
images. 

(li)  Il  va  sans  dire  qu'on  ne  peut  ici  qu'amorcer  un  tel  sujet.  L'ob- 
jection soulevée  contre  les  thomistes,  ne  l'ont-ils  pas  résolue,  Billuart 
entre  autres?  Mais  les  pages  de  cette  étude  de  M.  Grumel  sont 
attrayantes  et  documentées.  Le  chapitre  «  Histoire  »  est  très  complet; 
le  chapitre  «  Doctrine  »  se  subdivise  ainsi  :  Notion  de  l'image  — 
Légitimité  de  l'usage  —  du  culte.  Cette  dernière  partie  donnant  un 
clair  résumé. 
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que  la  charité  reste  formellement  la  même  dans  ses  deux  objets. 
Dieu  et  le  prochain,  parce  que  l'homme  participe  à  la  bonté 
divine,  une  différence...  spécifique?...  sépare  le  culte  de  latrie 
et  celui  que  nous  accordons  aux  créatures.  Le  premier  s'adresse 
à  une  perfection  absolue  et  incommunicable,  le  second  passe  à 
travers  la  similitude,  s'y  applique  de  quelque  manière  et  vise 
principalement  le  prototype.  Mais  que  retient  l'image?  L'image 
n'est  pas  une  similitude  quelconque.  Elle  porté  (cf.  1\  q.  35,  a. 
i)  sur  un  caractère  spécifique;  elle  doit  avoir  l'origine  pour 
cause  et  pour  raison  propre.  D'une  définition  composée  de  ces 
éléments,  on  inférera  i°  que  l'image  est  un  être  essentiellement 
relatif,  2°  qu'elle  jouit  d'une  identité  morale  avec  son  prototype 
à  cause  de  leur  ressemblance  fondée  sur  la  communauté  de 
forme.  L'image,  toutefois,  n'a  pas  la  nature  de  l'original;  c'-est 
pourquoi  le  culte  la  dépasse,  quoique  naissant  à  son  sujet  et 
se  reposant  un  peu  sur  elle.  Il  a  pour  terme  dernier  le  proto- 
type (et  il  faut  bien  convenir  que  la  nature  d'un  acte  se  déter- 
mine par  son  terme;,  il  a  pour  terme  secondaire,  relatif,  la 
similitude. 

Une  fois  rappelées  ces  distinctions,  laissant  les  discussions  à 
leur  heure,  nous  pouvons  nous  demander,  avec  l'auteur,  pour- 
quoi l'Église  a  tant  combattu  en  faveur  du  culte  des  images? 
«  Ce  n'est  pas  par  un  amour  charnel,  dit  le  IIe  Concile  de  Nicée, 
que  nous  peignons  les  Saints,  mais  parce  que  nous  voulons 
avoir  leurs  vertus  à  imiter.  »  L'image  fait  souvenir;  elle  est 
quasi  nécessaire,  parce  que  proportionnée  au  mode  humain  de 
notre  connaissance,  et  son  rôle  sanctificateur  est  si  réel  que 
saint  Jean  Damascène,  qu'il  faut  citer  ici,  la  dote  d'une  puis- 
sance «  quasi  sacramentelle  ».  Au  lieu  donc  de  prêter  atten- 
tion aux  objections,  peu  sérieuses  à  la  vérité,  des  hérétiques 
successifs  de  l'Iconoclasme  à  la  Réforme,  on  préférera  se  rappe- 
ler ce  qu'écrivait  sainte  Térèse  dans  son  Chemin  de  la  perfec- 
tion :  «  Savez-vous  en  quel  temps  il  est  utile  de  recourir  à  un 
tableau  de  Notre-Seigneur?...  C'est  lorsque  le  divin  Maître  s'é- 
loigne de  nous  et  nous  le  fait  sentir  par  les  sécheresses  où  il 
laisse  notre  âme.  C'est  alors  une  bien  douce  consolation  d'avoir 
devant  les  yeux  l'image  du  Bien-Aimé  de  nos  cœurs.  » 

Sacrements  et  sacramentaux 
Par  le  moyen  de  la  vertu  de  religion  nous  nous  associons  au 
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culte  de  l'Église  et  nous  pénétrons  ainsi  au  cœur  de  sa  vie.  La 
vie  de  l'Église,  son  office,  est  avant  tout  hiératique  ;  l'Église 
universelle  «  n'est  qu'un  prêtre  collectif,  corps  spirituel  du 
Christ  prêtre  (i)  ».  Rien  ne  la  manifeste  plus  réellement,  rien 
ne  la  résume  mieux  que  son  Eucharistie  qui  revendique  l'effi- 
cacité parfaite  du  Sacrifice  et  qui  donne  toute  la  richesse  du 
Sacrement.  L'Eucharistie  est  le  point  de  rencontre  du  Christ 
et  de  l'Église  dans  leur  commune  activité  sacerdotale. 

Du  Sacerdoce  du  Christ  découlent  directement  les  Sacre- 
ments. Les  Sacrements  sont  des  signes  sensibles,  et  des  signes 
qui  portent  une  réalité  divine  :  «  la  sacramentalité  canalise 
l'action  de  Dieu  dans  toutes  les  directions  de  notre  existence 
et  en  marque  tous  les  événements  ».  Ils  ne  se  contentent  pas 
de  représenter  les  mérites  infinis  du  Seigneur;  une  causalité 
morale  y  suffirait;  le  sentiment  de  l'École  va  plus  loin  et  veut 
qu'ils  soient  véritablement  des  actes  du  Christ,  un  prolonge- 
ment de  son  Humanité  sainte.  Saint  Augustin  ne  pensait  pas 
autrement  sans  doute,  lorsqu'il  écrivait  :  «  Petrus  baptizat, 
hic  (Christus),  est  qui  baptizat.  »  C'était  dire  que  l'humble 
causalité  du  ministre  de  l'Église  laisse  passer  tout  entière  la 
causalité  physique  du  Christ  Jésus.  Nous  remarquions  que 
l'Eucharistie  peut  être  appelée  le  Sacrement.  «  Elle  est  unique, 
il  est  vrai,  en  ce  qu'elle  contient  ce  que  tout  autre  sacrement 
se  prête  seulement  à  faire  agir.  »  Mais  que  dirons-nous  du 
Sacerdoce  qui  est  si  intimement  lié  avec  elle  ?  11  est  unique, 
lui  aussi  parce  que  le  prêtre  que  l'Église  appelle  et  auquel 

fi)  R.P.  Sertillanges,  VÉglise,  a  vol.,  3ao-36o  p.,  Gabalda,  3'  édit., 
1920.  —  Ce  n'est  plu»  rigoureusement  une  nouveauté  que  cet  ouvrage. 
Ses  trois  ou  quatre  ans  ne  nous  empêcheront  pourtant  pas  d'en 
recommander  la  lecture  ;  et  il  nous  plaît  de  le  faire  servir  ici  de 
cadre  à  quelques  petites  études  spéciales.  Si  l'on  y  cherchait  la  pléni- 
tude d'un  traité  définitif,  on  serait  peut-être  déçu.  Le  théologien  n'a 
pas  voulu  se  rendre  fastidieux  aux  gens  du  monde.  C'est  eux  qu'il 
vise  :  il  leur  présente  des  aperçus  variés  avec  une  tournure  plutôt 
apologétique.  Mais  cela  fait  un  ensemble  agréable  :  la  nature  de 
l'Église,  ses  caractères,  sa  vie  (et  là  se  placent  deux  livres  étendus  sur 
les  sacrements  et  les  sacramentaux),  son  attitude,  son  organisation. 
Si  l'on  a  l'illusion  de  l'ébauche  ou  du  disparate,  qu'on  y  regarde  à 
deux  fois  ;  le  tout,  dit  l'auteur,  est  cohérent  de  la  cohérence  de 
Dieu  dont  la  vie  trinitaire  se  reflète  dans  l'Église,  de  la  cohérence 
de  l'homme  éternel,  par  qui  Dieu  entend  relier  à  sa  propre  éternité 
tout  ce  qui  passe. 
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l'Évêque  donne  de  sa  plénitude,  doit  confondre  sa  personna- 
lité sacerdotale  dans  celle  du  Prêtre  éternel.  11  n'y  a  qu'un 
sacerdoce,  et  il  n'y  a  qu'un  acte  global  de  ce  sacerdoce,  et  il 
n'y  a  qu'une  offrande  en  laquelle  sont  enveloppés  par  la 
bonté  divine,  ceux  que  le  Baptême  a  constitués  saints  et 
même  prêtres  :  «  una  enim  oblatione  consummavit  in  sem- 
piternum  sanctifîcatos  ».  Cela,  nous  le  lisons  dans  la  sainte 
Écriture,  ^ous  pouvons  l'apprendre  encore  du  Pontifical,  dont 
les  trésors  ne  sont  plus  appréciés  que  du  petit  nombre.  Jadis 
le  peuple  fidèle  participait  aux  ordinations  avec  le  plus  vif 
intérêt.  11  était  consulté  sur  le  choix  des  sujets  destinés  à 
assurer  la  marche  du  navire,  «  parce  que  la  cause  est  com- 
mune, du  pilote  et  du  passager  ».  Il  est  consulté  de  même 
aujourd'hui,  mais  il  ne  répond  plus.  Il  ne  pense  pas  que  le 
sacerdoce  est  pour  son  utilité,  et  il  ne  comprend  plus  l'unité 
du  Sacer  loce.  Il  ne  vient  pas  mêler  sa  voix  à  la  prière  litani- 
que,  qui  est  bien  la  sienne  et  que  l'Église  n'omet  en  aucune 
de  ses  grandes  fonctions.  Il  se  renferme  trop,  le  peuple  fidèle, 
dans  ses  ignorances  secrètes  ou  dans  ses  dévotions  privées.  Un 
iivre,  même  modeste,  pourvu  qu'il  soit  de  large  doctrine, 
qui  contribue  à  faire  découvrir  l'Église  et  à  rendre  le  sens  de 
la  tradition  est  donc  un  très  bon  livre.  Le  présent  Manuel  des 
ordinations  (i)  mérite  cet  éloge.  D'ailleurs  cet  ouvrage  n'est 
«  modeste  »  que  par  son  titre,  qui  ne  laisse  pas  soupçonner 
tout  ce  qu'il  contient.  La  traduction  du  Pontifical  y  est  précé- 
dée d'introductions  et  accompagnée  de  notices  résumant  fort 
bien  les  points  acquis  par  la  science  historique  et  l'état  des  opi- 
nions théologiques,  qui  travaillent  de  concert  à  l'intelligence 
de  la  liturgie.  Touchant  le  sous-diaconat,  l'auteur  ne  doute 
pas  qu'il  n'est  qu'implicitement  d'institution  divine,  c'est-à- 
dire,  en  tant  que  renfermé  dans  le  diaconat  comme  la  partie 
dans  le  tout.  On  ne  peut  s'empêcher,  à  ce  propos,  de  remarquer 
que  plus  d'une  controverse  théologique  serait  facilement  diri- 
mée  si  l'on  se  souciait  davantage  de  reconstituer  l'histoire. 
C'est  par  ce  moyen  que  le  cardinal  van  Rossum  est  arrivé  à 
déterminer  de  façon  absolument  péremptoire  ce  qui  est  essen- 
tiel et  ce  qui  ne  l'est  pas  dans  les  rites  de  l'ordination  sacerdo- 
tale. L'auteur  se  range  à  l'avis  de  l'éminent  théologien,  et  cela 
fait  une  exactitude  de  plus  pour  son  petit  livre,  qui  contient 
tant  de  choses  bonnes  et  exactes. 

(i)  Aubanel,  Avignon,  1921,  aoo  p.  in-16. 
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La  contribution  de  l'histoire  est  peut-être  plus  précieuse  en 
ce  qui  concerne  les  Sacramentaux.  Mais  là  encore  il  y  a  des 
notions  théologiques  que  l'on  ne  voit  pas  assez  souvent  sortir 
de  l'ombre.  Le  sacrement  donne  la  grâce,  le  sacramental  s'y 
subordonne.  L'un  est  cause  physique  de  vie  divine,  l'autre  n'est 
que  moyen,  occasion,  cause  morale  tout  au  plus.  Le  sacrement 
réalise  ce  qu'on  attend  de  lui  ex  opère  operato,  le  sacramental 
n'est  pas  infaillible  dans  son  effet  ;  il  présente  la  grâce  actuelle, 
tandis  qu§  le  sacrement  produit  la  grâce  sanctifiante.  Voilà  les 
différences  essentielles  et  l'infériorité  du  sacramental.  Mais  cela 
n'exclut  pas  la  dignité  et  la  valeur  relativement  grandes  de  ces 
«  sacrements  mineurs  »,  qui  s'insinuent  jusque  dans  les  détails 
de  la  vie  humaine  et  se  posent  sur  les  moindres  objets  qui  nou3 
entourent.  Ce  qui  donne  leur  prix  à  ces  bénédictions,  à  ces 
consécrations  de  personnes  ou  d'objets,  c'est  l'authentique  qu'y 
frappe  l'Église.  Les  sacramentaux  sont  des  actes  de  l'Église, 
fruits  de  son  sacerdoce  comme  les  sacrements  le  sont  de  celui 
du  Christ  (i).  L'Église  est  ici  cause  principale.  Elle  adopte  ces 
signes,  d'où  qu'ils  viennent,  elle  exerce  ces  rites  comme  ses 
rites  propres,  elle  y  attache  le  poids  de  ses  mérites  et  l'autorité 
de  ses  prières,  elle  leur  communique  l'élan  de  son  âme  collec- 
tive. Le  P.  Sertillanges  ramasse  tout  cela  en  une  brève  formule  : 
«  Ces  choses  de  rien  deviennent  efficaces  par  la  force  de  l'asso- 
ciation. »  Leurs  effets  sont  multiples  (a)  :  consacrer  à  Dieu, 
députer  au  culte,  chasser  les  démons,  écarter  les  fléaux,  dispo- 
ser l'âme  à  la  charité  par  des  grâces  actuelles,  remettre  des 
peines,  obtenir  des  bienfaits.  Et  combien  vaste  leur  domaine  1 
«  Le  caractère  sacramentel  de  l'Église,  parce  qu'il  imprègne 
l'Église  à  fond  jusqu'à  se  confondre  avec  elle,  se  ressent  de  cette 
condition.  Ses  sacrements  sont  sept,  comme  il  y  a  sept  couleurs 
dans  le  spectre  ;  mais  l'atmosphère  des  sacrements,  tous  les 
rites  qui  les  escortent  et  ceux  qui  s'en  détachent  pour  aller 
sanctifier  la  vie  en  lui  donnant  une  signification  religieuse, 
une  allure  et  une  portée  religieuse,  tout  cela  aussi  est  sacra- 


(i)  Le  sacerdoce  de  l'Église,  évidemment,  ne  se  sépare  pas  de  celui 
du  Christ.  La  vie  et  l'activité  viennent  du  chef. 

(j)  Sacramentaux,  par  Dom  J.  Picart,  Maredsous,  3o  p.,  o  fr.  75. 

Nature,  Auteurs  des  bénédictions,  Ministres,  Effets  et  suj«t  :  on  voit 
qu'en  un  petit  espace  tout  a  pu  être  touché  par  le  pieux  auteur. 
L'exposé  est  quelquefois  un  peu  elliptique,  mais  sérieux. 
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mental...  Il  y  a  autant  de  sacramentaux  qu'il  y  a  de  choses, 
de  gestes,  de  paroles,  de  rites,  qui  consentent  à  entrer  et  que 
l'Église  invite  à  entrer  dans  le  grand  courant  sanctificateur 
qui,  du  sensible,  au  nom  de  l'Incarnation,  nous  conduit  à  l'In- 
telligible divin  ». 

Il  ne  nous  est  pas  possible  de  citer  davantage  les  brillantes 
descriptions  du  P.  Sertillanges,  ni  de  suivre  le  consciencieux 
et  méthodique  opuscule  de  Dom  Picart.  Celui-ci  donnerait  les 
renseignements  pratiques,  les  nomenclatures  et  précisions  de 
cette  sorte,  dont  le  précédent  se  soucie  moins.  Quant  aux 
notions  historiques  et  archéologiques  si  importantes,  on  le  sait, 
en  matière  de  liturgie,  on  les  trouvera  dans  plusieurs  articles 
récemment  parus  dans  le  Dictionnaire  d'archéologie  et  de  litur- 
gie. 

Dom  Cabrol,  par  exemple,  nous  apprend  que  l'usage  dt 
l'eau  bénite  (i),  attesté  dès  le  début  du  IIP  siècle  en  Orient,  n( 
paraît  en  Occident  qu'au  VP.  Saint  Augustin  l'ignore  —  car  il 
ne  faut  pas  confondre  l'eau  bénite  avec  l'eau  du  baptême,  qu< 
l'Église  bénit  également,  ou  celle  de  l'Epiphanie,  que  l'or 
employait  pour  guérir  les  maladies.  Mais  le  symbolisme  d< 
l'eau  est  clair.  L'eau  bénite  rapproche  de  Dieu,  qui  est  pureté 
Elle  est  sacrosainte,  dit  le  Pontifical,  «  parce  qu'elle  procède  d< 
l'Esprit  de  sainteté  répandu  dans  l'Église  ».  Et  il  est  remarqua 
ble  que  tous  ses  usages,  en  la  répandant  sur  de  nombreux  élé 
ments  matériels,  la  rattachent  à  l'idée  sacramentelle. 

Sacramental  encore,  que  le  rite  de  l'élévation  dont  nous  entre 
tient  aussi  Dom  Cabrol  (2).  Il  marque  le  sens  de  ce  geste  qu 
est  répété  cinq  fois  durant  la  sainte  Messe.  A  l'offertoire  il  s'agi 
évidemment  d'une  oblation,  dorit  le  symbolisme  était  bien  plu: 
chargé  lorsque  l'assemblée  toute  entière  avait  apporté  soi 
offrande  (3).  L'élévation,  qui  suit  la  consécration,  ne  date,  dan: 

(1)  Dict.  archéologie.^fisc.  &x,  c.  1680  sqq.  —  La  très  antique  béné- 
diction de  l'eau  de  la  Vigile  de  l'Epiphanie  a  été  par  Pie  X  restitué» 
au  Rituel. 

(a)  Ibid.,  A3,  col.  3662-70. 

(3)  Cf.  ce  qui  en  est  dit  :  Dict.  théologie,  fasc.  5o,  col.  70-90,  art 
«  Honoraires  de  Messe  ».  Les  oblations  liturgiques  ont  duré  jusqu'at 
XII*  siècle.  Elles  avaient  primitivement,  saint  Cyprien  en  témoigne 
un  caractère  obligatoire  et  elles  étaient  collectives.  De  même  alors 
le  fruit  de  la  Sainte  Messe  était  appliqué  à  tous  les  assistants,  «  com- 
municantes ». 
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sa  forme  et  avec  son  importance  actuelle,  que  du  XIIIe  siècle. 
Elle  eut  pour  but  de  permettre  aux  fidèles  d'affirmer  leur  foi. 
La  plus  importante,  sans  contredit,  est  celle  qui  couronne  la 
grande  doxologie  du  Canon.  Elle  en  prend  le  sens,  qui  est  une 
louange  du  Père  par  le  Fils  dans  le  Saint-Esprit. 

Il  n'est  pas  jusqu'à  l'assistance  à  la  messe  —  et  ce  geste,  ce 
rite  est  un  sacramental  !  —  qui  ne  fasse  l'objet  d'un  travail  de 
vulgarisation  très  juste  de  la  part  de  M.  Vigourel  (i). 

Admirable  sollicitude  de  l'Église  !  Alors  que  tout  est  symbole 
dans  la  vie  sociale,  elle  a  mis  ces  symboles  au  service  de  son 
activité  sanctifiante.  Elle  bénit  les  choses  les  plus  humbles  à 
cette  fin  de  nous  entraîner  par  elles  vers  Dieu.  Bien  loin  de 
«  matérialiser  l'esprit,  son  culte  a  pour  but  de  pétrir  la  mati.'-re 
d'esprit  ». 


Nous  nous  abstiendrons  de  parler  longuement  de  la  Messe, 
de  Fortescue,  dont  M.  Boudinhon  vient  de  donner  la  traduction 
(Lethielleux,  iô  fr.).  Cet  ouvrage,  précieux  du  point  de  vue 
historique,  comble  une  lacune  en  France.  Il  en  sera  question 
lorsque  nous  pourrons  reprendre  ce  sujet  avec  le  mysleriam 
fidei  du  R.  P.  de  la  Taille  (Beauchesne)  et  examiner  certaines 
études  récentes  et  assez  neuves  sur  le  Saint  Sacrifice. 

L'éducation  par  la  liturgie  de  M.  Flad,  réédité  avec  goût 
(1921)  par  l'Art  Catholique,  serait  utile  aux  enfants  et  à  beau- 
coup de  bons  chrétiens.  Pages  d'expérience,  simples  mais  pra- 
tiques, mais  vivantes,  avec  un  fond  doctrinal  clairement  exprimé 
parce  que  saisi  entièrement.  «  L'éducateur  chrétien,  qui  trouve 
dans  la  liturgie  l'aliment  quotidien  de  sa  vie  de  racheté  et  de 
corédempteur  »,  nous  prend  dès  la  naissance  au  Baptême  — 
toute  l'initiation  chrétienne  y  est  rattachée,  —  nous  conduit  à 
travers  les  étapes  de  la  croissance  par  l'Eucharistie,  et  nous 
mène  dans  la  constance  de  la  pitié  liturgique,  jusqu'à  la  plé- 
nitude du  Christ.  C'est  cela,  en  effet  !  La  liturgie  ne  désire 
rien  tant  que  cette  chose  ;  nous  donner  le  contact  divin. 

Un   ouvrage  allemand   :    Lebensquellen   vom  Heiligtum,   de 

(1)  Dans  la  Collection  Éludes  religieuses,  5,  rue  Reys,  Bruxelles,  1931. 
—  Ajoutons  deux  plaquettes  (St-André-Bruges)  :  Le  cierge  bénit,  par 
l'abbé  Buysse  —  les  Rameaux,  par  l'abbé  Malherbe.  —  Chacune  a  pris 
de  haut  et  largement  son  sujet. 
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L.  Fischer  (Herder,  1921,  i5  m.),  se  propose,  avec  une  autre 
méthode  mais  une  égale  piété,  de  nous  donner  de  même  le 
contact  des  «  sources  de  vie  du  sanctuaire  ».  La  louange  de 
l'Église,  son  sacrifice,  son  année  liturgique;  et,  pour  rendre 
aux  chrétiens  l'esprit  liturgique  du  bon  vieux  temps,  un  sobre 
et  sur  commentaire  historique,  de  nombreux  échos  de  la  pen- 
sée des  Pères,  des  élévations  discrètes  à  l'aide  des  textes.  N'est- 
il  pas  vrai  que  ce  juste  volume  mériterait  d'être  traduit? 

L'apologie  de  la  messe  dialoguée,  présentée  à  la  Vie  Spiri- 
tuelle par  Dom  Lefebvre,  nous  dispense  d'insister  sur  un  article 
frère,  paru  antérieurement  dans  les  Questions  liturgiques  sous 
la  signature  de  D.  L.  Beauduin.  Beaucoup  de  clarté,  une  sage 
modération,  et  d'ailleurs  un  avis  favorable  à  l'introduction  dis- 
crète et  très  prudente  d'un  usage  qui  est  susceptible,  en  plus 
d'un  cas,  de  porter  de  beaux  fruits  de  vie  et  qui  ne  contrevient 
pas  à  l'esprit  essentiellement  hiérarchique  de  l'Église. 

Le  B.  P.  Mortier,  O.P.,  continue  la  publication  de  sa  Liturgie 
dominicaine.  Il  faudra  montrer  l'onction  de  sa  manière  et  le  vif 
intérêt  de  son  ouvrage.  Nous  attendrons  pour  cela  les  joies 
pascales,  et  notre  silence  d'aujourd'hui  sera  plus  conforme  au 
recueillement  de  son  Carême  (t.  III). 

Nous  voulons  enfin  signaler,  comme  un  parfait  commentaire 
des  rubriques,  le  Cours  de  liturgie  sacrée  de  M.  Velghe  (Lethiel- 
leux,  ne  édit.,  1921,  9  fr.).  Bien  ne  manque,  vraiment  à  ce  sec 
et  probe  Compendium  qui  n'a  oublié  ni  un  canon  du  Code,  ni 
une  décision  des  Bites,  ni  un  alinéa  des  Bubriques  du  Missel, 
du  Bréviaire  et  du  Bituel.  Il  sera,  de  ce  chef,  quasi  indispensa- 
ble, et  il  est  très  facile  à  consulter.  Mais,  ami  lecteur,...  celte 
science  toute  seule  peut-elle  s'appeler  la  liturgie!  Songez  à  ce 
que  peut  signifier  ce  petit  mot  de  culte  lorsqu'il  s'agit  de 
l'Église,  qui  est  pour  nous  une  Mère  et  pour  le  Christ  une 
Épouse  —  et  dites  si  sa  prière  n'utilise  pas  autre  chose  que  les 
rubriques  dans  un  livre  comme  le  Missel! 


Dom  J.  de  Vathaiue. 
Wisques. 
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La  vie  dans  la  paix(i) 

Bonne  volonté  et  paix!  Ces  choses  ne  s'appellent-elles  point 
l'une  l'autre,  depuis  qu'à  l'aube  de  notre  Rédemption  les  voix 
Angéliques  se  sont  fait  entendre  de  l'humanité? 

La  Vie  dans  la  Paix  :  Dans  ce  livre,  le  R.  P.  Dom  Ibesbald 
Van  Houtryve  publie  des  pages  qui  ont  été  bien  réellement 
vécues  dans  la  Paix.  La  grande  Pax  bénédictine  se  révèle  bien 
là  :  cette  paix,  qui  modifie  tout  en  nous  et  hors  de  nous,  et 
qui  ne  peut  fleurir,  telle  une  production  céleste,  que  sur  une 
âme  «  convertie  ». 

On  sait  le  sens  de  ce  terme  «  conversion  »  dans  la  spiritualité 
bénédictine.  Détournés  de  Dieu,  qui  est  notre  fin  suprême, 
par  suite  du  péché,  il  faut,  pour  revenir  à  Dieu,  que  nous  nous 
retournions  sur  nous-mème,  afin  de  marcher  désormais  dans 
une  direction  diamétralement  opposée  à  celle  que  nous  pour- 
suivions. Travail  difficile,  et  de  toute  une  existence.  Mais  s'il 
n'est  jamais  pleinement  accompli  tant  que  nous  pérégrinons 
sur  cette  terre,  il  reste  vrai  que  les  progrès  réalisés  nous  mettent 
plus  directement  sous  l'influence  de  Dieu.  Alors  la  grâce  nous 
pénètre  davantage.  Sous  cette  rosée  surnaturelle,  des  senti- 
ments exquis  de  délicatesse  germent  dans  l'âme.  Et,  par  un 
parallélisme  frappant,  ils  révèlent  la  même  origine  que  ceux 
qu'exprime  la  prière  liturgique,  celle  des  Psaumes  plus  particu- 
lièrement... N'est-ce  pas  l'Ësprit-Saint,  dit  saint  Paul,  qui 
pousse  en  nos  âmes  des  gémissements  inénarrables,  et  nous  fait 
dire  :  Abba,  Pater?  —  le  même  Esprit-Saint,  auteur  principal 
de  la  sainte  Écriture. 

(i)  R.  P.  J.  Van  Houtryve,  O.  S.  B.,  La  vie  dans  la  paix,  Louvain. 
abbaye  du  Mont-César. 
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Piété  aussi  fraîche  que  vive,  avec  en  plus  une  saveur  scriptu- 
raire  très  prononcée,  voilà  ce  que  l'on  trouvera  dans  les  éléva- 
tions du  R.  Père.  Le  lecteur  restera  longtemps  sous  une  déli- 
cieuse impression. 

M.-R.  Cathala. 


Un  guide  à  l'usage  des  directeurs. 

L'ouvrage  du  R.  P.  Raymond  est  déjà  connu.  La  nouvelle 
édition  (a5*  mille),  que  nous  présentons  au  lecteur,  s'augmente 
sur  les  précédentes  d'un  long  chapitre  sur  la  Psychastbénie. 
Cette  addition  était  devenue  nécessaire,  puisque  ce  nom  répond 
désormais  à  une  entité  morbide,  sinon  nettement  déterminée, 
du  moins  isolée  d'autres  avec  laquelle  on  l'a  confondue  long- 
temps. 

Écrit  par  un  ancien  malade,  cet  ouvrage  l'est  pour  des  mala- 
des. Faut-il  dès  lors  le  mettre  entre  les  mains  des  malades?  Il 
n'est  pas  un  confesseur  qui  ne.  connaisse  ce  besoin  des  scru- 
puleux ou  des  angoissés  d'examiner  perpétuellement  leur 
conscience  ou  les  conjonctures  en  lesquelles  ils  pourront  se  trou- 
ver. Maladivement  préoccupés  d'eux-mêmes,  ne  seront-ils  pas 
exposés,  par  la  lecture  du  Guide,  à  se  reconnaître  tous  les  états 
qu'ils  y  verront  décrits,  et  ne  compliqueront-ils  pas  par  là  et 
leur  situation  et  le  rôle  de  leur  Directeur  ?  Le  R.  Père  recon- 
naît que  le  cas  n'est  pas  chimérique.  Il  nous  paraît  que  ce  ne 
serait  pas  là  assez  dire.  Excellent  manuel  pour  les  Directeurs,  le 
Guide  ne  devrait,  —  à  notre  humble  avis,  —  être  consulté,  par 
les  malades  dont  il  traite,  que  tout  à  fait  exceptionnellement. 
Et  sur  ce  point  nous  n'hésiterions  pas  à  nous  séparer  de  l'opi- 
nion du  R.  Père. 

Cette  réserve  faite,  il  reste  que  l'ouvrage  du  P.  Raymond  est 
un  excellent  Directoire  à  l'usage  des  confesseurs;  et  il  serait  à 
souhaiter,  de  nos  jours  surtout  où  les  états  de  surexcitation 
nerveuse  abondent  tant,  que  tous  les  prêtres  en  eussent  une 
complète  connaissance. 

M.-R.  Cathala. 

(i)  R.  P.  V.  Raymond,  0.  P.,  Le  guide  des  nerveux  et  des  scrupuleux, 
bout,  éd.,  î5*  mille,  Paris,  Beauchesnc,  1920. 
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